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تعد حياة رينية حينو - أو " العارف باللة الشيخ غبد الواحد جحي " كما كان 
يسميه الإمام عبد الحليم محمود رضي الله عنهما » ومشواره الطويل في البحث عن 
المعرفة من التجارب الإنسانية التي اتسمت بالثبات ووضوح الرؤية › فمنذ العشرينات 
من عمره » ومنذ لم يعد رحال " اللاهوت الكنسي " بقادرين على تقديم إحابات 
مقنعة لأسلته » قرر الابتعاد وحاولة البحث بنفسه عن اليقين المطلق في غياهب 
المجهول ؛ فعايش أهم المذاهب الدينية والفلسفات الروحية » قبل أن يستقر به الطاف 
في الإسلام » ليصبح واحدأ من أهم متصوني العصر الحديث . 

ولعل الاسم الذي اختاره لنفسه بعد اعتناقه الإسلام ء يلحص كل حياته في عبارةٍ 
وحيزةٍ هي : " عبد الواحد بجيى " ؛ فذلك هو الطريق الذي سلكه » وقاده في هدوء 
OPE TEP OO‏ 
ويحيى في بحثه عن الحق والحقيفة » وكأنه قد مارس قوله : " إنه لكي يدرك الإنسان 
كنه النور » عليه محارلة الصعود إلى مصدره » ي تحربة ذاتية متفردة " ! . 

ولم يكن انتنقال رينيه جينو من المسيحية إلى الإسلام » بعد أن درس الماسونية 
وفلسفات الشرق القديم » من قبيل التذبذب » وعدم الاستقرار » أو حًا في التغيير » 
وإنغا بجنا عن الحفيقة المفقودة .. تلك الحقيقة التي كانت تربط الإنسان قدا بالكون 
الواسع » في توازن حكيم » ثم انقطع خيطها في زخحم هذا العصر الخارق في الماديات . 


نبذة تارخية : 
وهذه اللمحات التالية تشير إشارة سريعة إلى حياة الشيخ عبد الواحد بى رمه 
الله تعالى : 

# ولد رنه جینو في ٠١‏ نوفمبر عام ۱۸۸١‏ .مدينة بلواء على بعد ۱۷۷ كم 
حوب غرب باريس وتوفى بالقاهرة يوم ۷ يونيو عام ۱۹١١‏ الساعة الحادية 
عشر مساءٌ . 

٭ حصل على البکالوريا عام ٠ Ete ٤‏ دراسة 
الغيبيات . وحصل على الليسانس في الآداب قسم الفلسفة من جامعة السوريون 
عام ۱۹٠١‏ »ثم بدأ للإعداد لرسالة الدكتوراة حول "لييتز والحسا 
التفاضلي" رفي عام ۱۹١۸‏ بدا يعد لدرجة الأجرججاسيون في الفلسفة . 

# التقى عام ٠۹١٠٠١‏ بالفنان المصور السويدي ايفان آجلي الذي أسلم واتخذ اسم 
عبد الهادي و كان متصوفاً شديد الإعجاب بابن العربي الطائي . وقد أمضى 
آجلي سبعة أعوام في القاهرة قبل أن يلتقي برينيه جينو . وقي عام 1۹۱۲ تلقى 
رينيه جينو الإعداد الصوفي على يد عبد الهادي واتخذ اسم عبد الواحد يى 
وكان في السادسة والعشرين من عمره .. 

٭ تزو ج بيرت لوري الکاثولیكية عام ۱۹۱۲ ولم يدم زواحهما طويلاً إذ توفت 
عام ۱۹۲۸ . 

# عام ٠۹١٠١‏ سافر إلى القاهرة بحا عن النصرص الصوفية . وتعرف إلى الشيخ سلامة 
الراضي من الطريقة الشاذلية التي كان قد ارتبط بها عام ۹١١‏ . وني العام التالي 
اتقو على مقرية من جام الأزعر مبنيا كل المادات والتقاليد الصرية . وقي عام 
۲ ارتبط بالشيخ محمد ابراهيم وزوجته روحية نور الدين . وبعد عامين تزوج 
من فاطمة ابنة الشيخ محمد ابراهيم الكبرى واستقر في متزل ماه وتخلص من مسكنه 
في باريس مع الاحتفاظ بعدد كبير من المراسلين الذين تابع معهم الحياة الثقافية 


الفرنسية التي كان على دراية واسعة بها. 
وق عام ۱۹۲۷ اققل إل سي الدقي حيت أحدا أحد اين سكا به . 
وقد حصل على الحنسية الصرية عام ٠۹٤۸‏ . 
٭ رزق من البنات والأرلاد : فاطمة )۱۹٤٤(‏ ولیلی )۱۹٤۷(‏ وأحمد )۹٤۹(‏ 
وعبد الواحد )٠۹١١(‏ الذي ولد بعد وفاة الشيخ بأربعة أشهر . 
وقفة مع كتاباته : 
وتدور معظم مؤلفات الشيخ " عبد الواحد يحيى " - رضي الله عنه - حول فكرة 
التراث المتوارث » وتلك الصفوة التي تعد كالنواة التي يلف حولها الآحرون » ورفضه 
للمادة حدوداً نهائية أو كلية لاإنسان » أو معياراً لكل شيء » وإماته العميق بالعالم 
الآحر أو بالمجال الغيبي الأصيل » الذي لا يعلم أبعاده إلا الله سبحانه وتعالى . 
وتتلحص رؤيته الفكرية ني أن الغرب قد ضل الطريق » منذ أن فصم تفسه عن 
ذلك الخيط التراثي الإيماني » وغاص في الماديات » وأن هذا الخيط قد تواصل في الشرق 
ولا زال » لذلك كان يسعى لتكوين نخبة متشبعة بالتراث الشرقي الإاسلامي » لتقوم 
بها نهضة الغرب ثانية .. فهذا المجال من المعرفة يهدف إلى استكشاف عالم ما فوق 
الطبيعة » ذلك العالّم الذي ينكره العام الادي محدود الأفق .. لذلك تهدف أعماله إلى 
دفع أولعك الذين ينكرون الغيب إلى تأمل هذا المجال ليغترف منه كل فرد» ما في 
وسعه أن يصل إليه .. 
وعكن تقسيم مولفاته التي تصل إلى عشرين كتاباً » وعشرات القالات » إلى أربعة 
حاور أساسية » هي : ( الإنسان » الكون » العالم الحديث » عالم التراث ) .. كما 
بعكن تقسيمها بصورة أحرى إلى : ( دراسات مذهبية » ودراسات رمزية » ومابمكن 
أن تطلق عليه دراسات تكميلية من الناحية التاريخية ) . 
ولا يتسع المجال هنا لتناول كل مولفاته - رضي الله عنه - ولو بإيجاز شديد › 


أحداثه وصراعاته » وذلك من حلال کتابه : شرق وغرب ٤۱۹۲م‏ » و أزمة العالم 
الحدیث ۱۹۲۷م » و حکم الکم ١٤۹١م‏ . 

وقد تناول في كتاب شرق وغرب دراسة الأوهام الغربية »> من خلال الحضارة 
رالتقدم رالعلم والخاطر الحقيقية » وتعرض في الحزء الثاني من الكتاب إلى إمكانيات 
التقارب بين الشرق والغرب » وإمكانية ذلك عن طريق دور التدمية » شريطة أن يتم 
هذا الجهد بفكرة التفاهم والتكامل » وليس بفكرة الامتصاص وضياع المعالم المميرة 
لكل منهما . 

أما الكتاب الثاني : أزمة العالم الحديث ؛ فيتناول فيه الدورات الكبرى التاريخية 
للحياة » موضحاً كيف أن الشرق بفلسفته العريقة قائم على المعرفة » بينما يقوم الغرب 
على الح ركة الدائبة .. الأمر الذي أدى به إلى عدم التوازن الحالي » إذ أنه استبدل 
الح ركة بالمعرفة » والنشاط بالتأمل .. 

بينما يتعرض الكتاب الفالكث حكم الكم إلى مختلف الصراعات التي أدت إلى 
التدهور الحالي الذي يعيشه الغرب » وذلك من خلال استعراضه للعلوم التراثية 
القديعة » موضحاً الهاوية التي تفصل بينها وبين علوم العصر الحالي الزائلة .. مشيراً إلى 
أن علوم الغرب لا يكن فرضها على الشرق » إذ أنها لن تكون سوى عملية تفريب 
تفتقر إلى المبادئ » وحالية من أي قيمة . 

الرؤية العامة التي يخر ج بها القارئ من هذه الكتب الثلاثة : 

انتقاد الشيخ عبد الواحد يحيى للغرب الذي أطاح أولاً بشدرج القيم لى كافة 
المجالات » ولل من شأن المجال الفكري » وبالغ في أهمية كل من المجال المادي 
والعاطفي - وكأنه قد فقد البصر والبصيرة - ؛ فلم يعد مدركا لعتامة المادة ولا لنور 
الجوهر .. لذلك أصبح سلبي الوحدة أو المقياس » يفتقد إلى المبادئ التراثية المتوارثة . 
الأمر الذي أدى إلى تلك الفوضى الفكرية › وإلى تضاعف عدد الفرق الدينية وشبه 
الدينية » والأنظمة الفلسفية إلى ما لا نهاية ؛ لأن إرحاع كل شيء إلى العقل - إن 


۰ 


أمكن القول - يؤدي إلى التشتيت › وإلى الظاهرية » و كلاهما يؤديان إلى تدمير الفكر 
کلية » رأ صبح الغرب لا يؤمن بأي مبداً علوي » بل إنه قائم على إنكار المبادئ » 
لذلك لم يعد يمتلك أية وسيلة للتفاهم مع الحضارات التراثية أو الطبيعية » فقد تم تحريد 
كل شيء من أي طابع مقدس أو تراثي » وبذلك انحط مستوى المعيشة إلى تفاهة الحياة 
العادية مثلما نراها اليوم . 

ونتيجة لابتعاد الغرب عن الرباط التراثي المتواصل » يرى الشيخ عبد الواحد أن 
الحضارة الغربية أصبحت تتسم ما هو غير طبيعي .. وقد انعكس ذلك على العقلية 

نفسها التي باتت فصع - أي التي يتم تصنيعها - بعد أن فقدت تلقائيتها .. وبذ 

أصبح جال الفكر الغربي في نظره » يتسم بالقلق الذهني إلى مالا نهاية » وإلى ما لا 
مخرج .. ومن هنا غرق في الشاكل » الفتعلة والخاطفة » أو الني تم طرحها بصورةٍ 
حطاً » ولا يهتم الغربيون بحلها » أو بالبحث عن حلول صائبة لها ء وإنغا يقومون 
بتغذية الخلافات والمناقشات واستبدال البحث بالمعرفة » مع إلغاء مفهوم الحقيقة كلية › 
في حين أن الحقيقة يجب أن تدرك على أنها نهاية المطاف الذي يجب أن نصل إليه »> 
واكتفوا بالتجريبية واليل إلى حصر كل شيء قي نطاق التجربة المحسوسة . 

وقد أدت عدم قدرتهم على التوصل إلى المبادئ الحقيقية › التي تقوم عليها موازين 
الكون إلى تحديدهم كل شيء بنطاق الإنسان الجسد » وفي حدود كيانه المادي 
فحسب .. وهو ما أدى إلى الفلسفة العقلانية › التي أدت بدورها إلى استحالة العشور 
على حلول بالعقل وحده » فانتقلوا إلى فلسفة الحدس الذي يحده الواقع الملموس .. شم 
إلى مذهب النفعية » وإلى إحلال النفعة بدلا من الحقيقة . 

ريرى الشيخ عبد الواحد أن ذلك العصر الغربي الذي يزعم تحرير الفكر يزرحر 
بأكثر العتقدات الوهمية › التي لم يعرفها أي عصر مضى .. ذلك لأن انتصارات 
العالم الحديث تدحصر في جرد كلمات طنانة متألقة البريق » ولا تحمل شيعا في 
طياتها .. رأكثر ما يعيبه الشيخ عبد الواحد على الغربيين » هو الولع الشديد.عفهوم 


۱۹ 


الساواة » وإنهم رغم هذا الولع » يؤمنون بأنهم أعلى وأرقى .مراحل من كافة البشر!!ء 
وهنا يسخر من أن مقياس العلو والرقيٌ لديهم يقاس بالمادة والثروة » أي أنه رقي 
ظاهري » أبعد ما يكون عن الرقي الحقيقي القائم على درجة المعرفة بالعالم الآحر » 
وبالقدرة على التمييز بين عتامة الادة ونور الجوهر .. ومع ذلك يجاهد الأوروبيون 
لإجبار العالم بأسره على الاهتمام فقط بنفس اهتماماتهم » وعلى وضع الاهتمامات 
المالية والاقنصادية في الصدارة » وعلى تبني احتيارهم لنظامهم السياسي !! 

ويضحك الشيخ عبد الواحد يحيى من أرلهك العصريين الذين يتياهون دوناً 
بالسيطرة على قوى الطبيعة » غير مد ركين أنهم أبعد ما يكونرا عن فهم القوى 
الحقيقية المح ركة لهذه الطبيعة » التي يتوقفون عند سطحها » ولا عن فهم تلك القوى 
التي أوجحدتها .. فقد ابتعد الغرب عن الدين بالكلية » وعن إمانه بالله الواحد الذي 
لا شريك له .. وأصبح يتقبل طواعية أغرب التناقضات على أنها مسلّمات ! 

ويوضح الشيخ عبد الواحد يحيى في مؤلفاته كيف أن حضارة الغرب ينقصها 
التوجيه من مذهب فكري صافي ؛ فهي حضارة لا تهتم بنوعية المعارف التي تتراكم 
لديها » ونما تهتم فقط بكميتها .: الأمر الذي يؤدي بها إلى التشتيت في تفاصيلها 
اللانهائية ؛ فهذه العلوم التحليلية لا تؤدي إلى شيء » وتحصر العقل الحديث في نسبية 
متزايدة الاضمحلال ؛ وتكمن خطورة مشل هذه الححضارة » القائمة على المادة 
وحدها » في أن نجاحها لا بعكن إلا أن يكون عابراً » لأن قانون الادة هو التغيير .. بل 
إن جازفة التقدم المادي وحده قد تؤدي إلى كارثة جارفة ؛ ومن هنا فالغرب سينتهي 
به المطاف إلى أن يهدم نفسه بنفسه » سواء أكان ذلك في حرب مهولة » أو كنتيجحة 
غير متوقعة للعبث ببعض المواد التي ينتجها » والتي قد تأتي على قارةٍ بأسرها ! 

وعدم استمرارية مثل هذه الحضارة يكمن في السرعة الحاحة التي تطيح بكل ماهو 
ثابت » وكأنهم يشيّدون على أرض متح ركة .. فما أن يصلرا إلى إتمام البناء حتى ينهار 
كل شيء » وعلى العكس من ذلك ؛ فإن الشرق لا يعير الزمان إلا قيمة شديدة النسبية .. 


۱۲ 


والفكر المعاصر القائم على التغيير والتبديل إلى ما لانهاية » قد انعكس على نفس 
شنحصية الفرد الغربي الدام التغبير والح ركة » وبالتالي ؛ فقذ فَقَد الاتزان » وأصبح 
يستمتع بالتغيير حباً في التغيير » ويطلق عبارة " التقدم " على السير في أي تجاه .. وقد 
وصل شغف البحث لديهم إلى نفس الوضع المؤدي إلى جرد التغبير وعدم الاستقرار .. 

ويلحص الشيخ عبد الواحد بجيى رؤيته المتعددة الجوانب هذه » بأن الشروخ التي 
صدّعت كيان الغرب » ترجع إلى انغلاق فعلي لتأثير المراكز الروحية به .. تلك التي 
كانت تربطه بالكون الواسع وبحكمة التراث . وتلك المراكز هي ما نسميها في الشرق 
بالطرق الصوفية » وهي وإن كانت لا تزال باقية » إلا أنه قد اعتورها كثير من التدهور 
والأمراض ؛ فهل من صحوةٍ لإنقاذها قبل أن يصيب العالم الإسلامي .عوتها ما أصاب 
الغرب الآن ؟! 

هذا الكتاب : 

هذا الكتاب » هو محاولة لتقديم مختارات من فكر الشيخ عبد الواحد ميحيى في 
موضوع واحد متقارب » وهو : الإعداد الصوفي وبعض النقاط المتعلقة به . وهو ليس 
بتر جمة كاملة لهذه المقالات » لأن الشيخ عبد الواحد كان يكب بالفرنسية لتشر 
مقالاته في فرنسا » وكان شديد الاطلاع » متابعاً للقضايا الأطروحة هناك حول محال 
التراث والتصوف والغيبيات بعامة » متابعة دقيقة عن طريق مراسلاته المنتظمة مح 
الأصدقاء ومع التاشرين . فكانت ردرده على بعض هذه القضايا تتداخحل كجحمل 
اعتراضية متفاوتة الطول في معن المقال . وقد تئقل مثل هذه الردود على ذهن القارئ 
غير التابع لها » أر قد يرى البعض فيها تشويشا أر حروجحاً عن الموضوع . لذلك 
ثرت استبعادها دون الإحلال .عوضو ع المقال نفسه » مع ربطه في سياق واحد 
رالالتزام بأكبر قدر من عبارات الشيخ .. 

فهي جرد محاولة لفح إطلالة على عمل جليل » حدير بكل الاهتمام » لثراقه 
الفكري وأمانته الموضوعية .. 


۳ 


قائمة مۇلفات 
الشيخ عبد الواحد بحيى 
سنة الطبع 


. -مقدمة عامة لدراسة المذاهب الهندية‎ ۲١ 
. التيوصوفية › تاريخ ديانة زائفة‎ - 
. الروحي‎ ًاطخلا-_-_nس‎ ۳ 


4 -- شرق وغرب . 
٥‏ n--الإنسان‏ ومستقبله وفقا للفيدانتا . 
علم الباطن لدانتي . 


۷ »ملك العالم . 
أزمة العالم الحديث . 
n ۹‏ القدیس برنار . 
١‏ -__-_- رمزية الصليب . 
۲ س_-الحالات المتعددة للانسان . 
۹ -الميتافيزيقا الشرقية . 
٥‏ _-حكم الكم وعلامات الزمان . 
۹ _-_-تأملات حول الإعداد . 
مبادئ الحساب التفاضلي . 
القالوت الكيير , 
0۲\ - الإعداد والتحقق الروحي . 
4 -تأملات حول علم الباطن المسيحي . 
۲ س التراث الأرلى وأشكال خحاصة . 
وذلك بخلاف العديد من المقالات التي كان ينشرها بانتظام في عدة ججلات فرنسية 
متحصصة » إلى جانب ما ت ركه من أبحاث ومقالات لم تنشر بعد . 
كتبت عن حياته وأعماله العديد من الأبحاث والمراحع والرسائل الجامعية في فرنسا 
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هذا إlۉاJ La metaphysique Orientale : ilgi‏ 
مدشور كمقال مستقل بنفس العنوان 


تعد خحاضرة الميتافيزيقا الشرقية من أهم المحاضرات التي ألقاها الشيخ عبد الواحد 
بحیى (رينيه جينو) في جحامعة السوربون في ۱۹٠١/۱۲/١۷‏ » والتي أوضح فيها الفرق 
بين الشرق والغرب ف المجال الغيبي . وقد بدأ حواره موضحاً أن الميتافيزيقا واحدة » 
فهي لا شرقية ولا غربية » مثلها مثل الحقيقة النالصة » إلا أن ما يود توضيحه هو 
احتلاف مفهومها أر احتلاف تناولها في كل من الشرق والغرب . وأن تحديده بعبارة 
شرقية برجع إلى أن الغرب » وخاصة ني الظروف الغارقة في المادية التي يوحد فيها» 
قد بعد عن ذلك المجال الهام ونسي كل ما يتعلق به من تواصل تراثي » بينما الشرق 
ما زال يتعامل معه على أنه محال المعرفة الحقيقية .. 

واحتياره لعبارة شرقية يعني به دراسة المجال الغيبي في الشرق بعامة وليس في الهتد 
وحدها . فالحضارات الشرقية مستمرة بنفس تراصلها » وهي مازالت تعد المشل 
المحتص الذي بمكن اللجوء إليه للتزود بالمعلومات الحقة . ذلك لأن الحضارات الغرييه 
أصبحت تفتقد مثل هذه الأصول الممتدة . 

ثم أرضح صعوبة تعريف المجال الغيبي بأكثر من أنه كل ما يتعدى الطبيعة 
اللحسوسة » وذلك لأن أي تعريف له يعد .عثابة تحديد » وأن أي تحديد لهذا لجال لا 
يتفق وحقيقة كونه والتي لا يحكن تحديدها في أية عبارة أو أي نسق » لأنها متعلقة 
بكل ما هو وراء الطبيعة » وأنه لا حكن لأي فرد أن يتوصل إلى درحة ما من العرفة إلا 
بفضل هود شخصي بحت » بغية تخطي حدود الفرد نفسه . فكل الأشكال الخارحية 
سواء أكانت عبارات أو رموز لا تمل سوى دعامة أو نقطة ارتكاز للإرتقاء إلى 
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إمكانيات مفهوم يتخطاها . 

وإذا ما كان العلم عبارة عن المعرفة العقلانية »> عن طريق الانعكاسات وبصورة غير 
مباشرة » فإن ما وراء الطبيعة هو المعرفة فوق العقلانية » الحدسية والفورية . إنه حدس 
فكري صاف » وإلا لما كانت هناك ميتافيزيقا حقة . فهناك حدس فكري وحدس 
محسوس ؛ أحدهما يتعدى العقل والمنطق والآحر أدنى منه . وهذا الأحير لايمكنه 
إدراك عالم المتغيرات والصيرورة . أما بال الحدس الفكري » على العكس من ذلك »› 
فهو جال المبادئ الخالدة التي لا تترحزح » أي : المجال الغيبي . 

ثم يوضح عبد الواحد يحيى بعبارات أخرى أن الإنسان لا يصل إلى هذه المعرفة 
بصفته إنساناً » وإنغا بفضل ذلك الكائن الذي هو أحد حالات الإنسان والذي هو في 
نفس ذلك الوقت شيء آحر أكثر من الإنسان . والادراك الفعلي لهذه الحالات 
المافوق فردية - إن أمكن القرول - هو الموضوع الحقيقي للمجال الغييي » أو أنه هو 
بالفعل العرفة الغيبية بعينها . فالفرد ليس ي واقع الأمر سوى ظاهرة مؤقتة ومرحلية 
للكائن الحقيقي ؛ إنه ليس سوى حالة معينة ضمن العديد من الحالات التي تكونه ؛ 
وهذا الكائن في حد ذاته مستقل تاماً عن كل الظاهر التي تكونه أو التي مر بها . 

فالمعرفة النظرية ليست في واقع الأمر سوى الإعداد للمعرفة الحقيقية » وإن كانت 
هذه المعرفة النظرية هي الوحيدة التي يعكن تناقلها بصورة ما » بغية الإعداد والوصول 
إلى المعرفة عن طريق التجربه والرقي الفردي » أو إلى ما يطلق عليه تحقيق الذات عن 
طريق المعرفة . وإذا ما كان الغرب قد فقد عاماً إدراك هذه الحقائق فلأنه حاد عنها 
وأصبحت حضارة الغرب عبارة عن حضارة منحرفة مبتورة الروابط عن أصولها . 

وعند انتقاله إلى وسائل تحقيق الذات » أوضح عبد الواحد يحيى كيف أن هذه 
الوسائل يجب أن تكون متاحه في متناول الإنسان وأن يتم تأقلمها - على الأقل في 
المراحل الأرلى - إلى ظروف الحالة الإنسانية التي يوجد فيها ذلك الشخص الذي 
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يحاول التوصل إلى الحالات العليا . فلكي يبدأ الشخحص طريق ارتقائه عن هذا العالم 
عليه أن يرتكز إلى أشكال تنتمي إلى هذا العالم من كلمات وعلامات رمزية وطقوس 
أو وسائل إعداد وكلها تساعد على وضع الإنسان في حالة تسمح له باستشفاف 
الدرجات العليا . وتحقيق الذات ليس سوى التوصل إلى إدراك ماهو موجود بصورة 
دائمة وثابتة ؛ ولا يوحد أي قاسم مشترك بين هذه الوسائل - التي ليست سوى 
إمكانيات للإعداد - وبين تحقيق الذات . فهذه الوسائل تعاون على الت ركيز » والت ركيز 
هو الشيء الوحيد المطلوب وهو في نفس الوقت الشيء الوحيد المنافي للعادات الذهنية 
للغرب الحديث » القائم على التشتيت والتغيير الدائم . فكل الوسائل إذن تساعد على 
عملية الت ركيز التي تساعد بدورها على إججاد تجانس وتوافق بون ختلف عناصر الفرد 
بغية الإعداد الفعلي لاتصال هذا الفرد بالحالات العليا للكائن . 

ورغم احتلاف وتنوع الوسائل إلا أنها ترمي جميعها إلى هدف واحد . رابتداء مسن 
مرحلة معينة تختفي التعددية عند قيام الوسائل الفردية بدورها . 

وبعد ذلك تناول عبد الواحد يحبى أهم المراحل المكونة للتحقيق الميتافيزيقي . وأول 
هذه المراحل تتم في المجال الإنساني ولا تمد إلى ما بعد الحدود الشخحصية . إنها عبارة 
عن امتداد لتلك الشخحصية أو ذلك التفرد الذي لا عثل لدى الإنسان العادي سوى 
جزء ضفيل . والمرحلة التي تعنينا هنا هي تتطور كل الإمكانيات الكامنة في الشخصية 
الإنسانية والتي تمشل امتدادات متعددة في اتجاهات مختلفة فيما وراء لمجال الجسدي 
المحسوس . ويقضل هذه الامتدادات يتم الاتصال فيما بعد بالحلات الأخحرى . 

وهذا التحقيق الأول للشخحصية الكاملة يسمى في مختلف التقاليد اصلاح الحالة 
الأولية . والشخحص الذي وصل إلى هذه الحالة الأولية ما زال في نطاق الشخصية 
الإنسانية لكنه قد تخطى الزمن » إذ تحول التنابع الظاهري للأشياء عنده إلى قزامن 
وأصبح بمتلك ملكة لا يعرفها الفرد العادي تسمى معنى الخلود . وهذا الموضوع في 
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غاية الأهميه فالشخص الذي لا يعكنه الخروج من وجهة نظر التعالي الزمني وإدراك 
الأشياء بصورة تزامن هو غير قادر على أي إدراك للمجال الغييبي . 

أما المرحلة الثانية للتحقق الغيبي فتتعلتق بالحالات العليا أو ما وراء الفردية » وهنا 
يبعد الكائن عن محال الأشكال الإنسانية . ولا يجب حلط الوصول إلى هذه المرحلة 
بالهدف النهائي للتحقق الغيبي والذي يكمن فيما وراء الطائن . وهذا الهدف هو حالة 
غير محددة تماما . وهو ما تطلق عليه العقيدة الهندية مفلا عبارة الخلاص أر الاتحاد 
(ويطلق عليه المتصوفة المسلمون الوصول) . والإنسان الذي وصل إلى التخلص من 
كافة قيوده هو الذي وصل إلى امتلاك مجحمل إمكانياته . 

وبعد هذا العرض اللخاطف للتحقق الغيبي أوضح عبد الواحد يحيى أن كل ذلك لا 
علاقة له بأية ظواهر . فكل ما هو ظواهر قاصر على المجال المادي ؛ أما المجال الغييي 
فهو أرقى وأبعد من الظواهر وقد اهتم بتوضيح ذلك لأن الغرب الحديث لم يعد يعرف 
أو يفهم سوى الظراهر (وهي مثل الكرامات) .. وهو أسوأً ما يعكن للمريد أن يتعرض 
له إذ يعكن أن يتوقف عند محرد ذلك السطح من الأشياء . 

أما عن أصل هذه الفلسفات التقليدية الشرقية فيقول عبد الواحد يحيى أنه من 
الصعب أن نتحدث عن أصلها بالمعنى المفهوم للكلمة » إذ لايمكن أن نحدد لها أصل 
إنساني محدد بالزمن » إذ أن أصلها لا إنساني إن صح القول » مشل المحال الغييي 
نفسه . فالحقيقة الغيبية خالدة وقد كان هناك دوماً أناس يعرفونها فعلاً وكليةً . ويا 
يعكنه أن يتغير ليس سوى الأشكال الخارحية أما أساس المجال أو جوهره فواحد . 

إن المعرفة الغيبية والتحقق الذاتي الذي تتضمنه واحدة في كل مكان . إلا أن المناخ 
العام للحضارة هو الذي يوجد الاحتلافات . فالغرب الحديث وكل ما به من ظروف 
غير مواتية تجعل إمكانيات العمل الغيبي محالة . أما ا لحضارات الشرقية أو التي نطلق 
عليها عبارة تقليدية فهي منظمة بطريقة تحعل من الممكن الحصول على العون الفغّال . 


إن الفرق الشاسع بين الغرب الحديث والشرق يكمن في أن الشرق قد حافظ على تراه 
وتقاليده لمتوارثة بكل ما تتضمته من بالات » بينما الغرب الحديث فقد نسي أو 
أضاع هذا التراث المتوارث . أو بقول آحر إننا نحد في الشرق تواصل للمعرفة الغيبية 
بينما لا نحد في الغرب الحديث سوى جهل مطيق بكل ما يتعلق بهذا المجال . 

فبين حضارات تنح لنحبتها الإمكانيات » وتسمح لها بتحقيق هذه الإمكانيات ؛ 
بل وتسمح لبعض أفرادها بتحقيق ذاتها الكامل » بين مغل هذه الحضارات ذات 
الموروثات المتواصلة وحضارة نمت وتطورت قي المجال المادي البحث » لا توحد أية 
عناصر مشت ركة . ولا بمكن إلا لفاقدي البصر والبصيرة هم الذين بمكنهم تفضيل أو 
ادعاء أن التفوق المادي يعرّض المستوى الفكري . ولايمكن لأحد أن يحسد الغرب 
على ما آلت إليه حضارته الحديثة إذ أنه على وشك الهلاك إن لم يتدارك في الوقت 
امناسب ويحاول العودة إلى أصوله العريقة . وما أكثر حاحة الغرب إلى من يميه من 
نفسه ومن اتحاهاته الحالية التي تنجم عنها هم الأحطار الحقيقية التي تنهدده . 

هذه محاضرة للفيلسوف المسلم عبد الواحد جيى ألقاها منذ أكثر من سبعين عاماً ء 
تحتاج إلى دراسة ومناقشة وتحليل وتعليل وتطبيق لبادئها على عصرنا الذي استشفه 
رينيه جينو منذ ذلك الزمن البعيد . 


۲۹ 


علم الباطن الإسلامي 


L’ esoterisme isla mique : ùli Jاaلا هذا‎ 


Apercus sur Pesoterisme islamique et le Taoisme : تۈپ‎ ê وارد‎ 


يقول الشيخ عبد الواحد بحيى عن الموروث ف الإسلام » أو التراث المتوارث أنه 
مزدو ج الكيان : ديني وغيبي ؛ وأنه عكن تعريف الحانب الديني من العقيدة بأنه علم 
الظاهر » الذي هو بالفعل أكثر حوانبه ظاهرية والذي يعد في متناول الحميع . أما 
الحانب الغيبي منها فيمثل معناها الأعمق والذي ينظر إليه على أنه مذهب الصفرة أو 
النخبة . وهذا التعريف حافظ على العنى الحقيقي للإسلام عا أنه يعثل وجهاً للمذهب . 

ومن عمال ااضاثه الحعددة في عدف علوم الباطن للعديد سن القلسقات والذاهب 
كان يرى أن غاية علم الباطن واحدَة .ما أن حوهرها - في نهاية المطاف - هو التوصل 
إلى المعرفة الحقيقية . بل كان يرى أن تنوع الأساليب والمدارس ناحم عن تنوع 
اسا والأفراد » وأن هذه التعددية تؤدي إلى غاية واحدة . إلا أن الشيخ 
عبد الواحد يحيى كان يضفي أهمية حاصة على ضرورة التزام امريد بشيخ ينتمي إلى 
سلسلة الموروث . 

وفي هذه المقالة يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى كيف أن الإسلام » درن بقية 
المذاهب التراثية الأحرى » هو الوحيد الذي يفصل برضوح شديد بين جزئيه الكملين 
لبعضهما بعضاً » واللذين بمكن أن نطلق عليها علم الظاهر وعلم الباطن . ويقال عنها 
أيضاً الشريعة - أي الطريق الكبير الخاص بالحميع - والحقيقة - أي الحقيقة الداحلية 
الخاصة بالصفوة - وكثيراً ما يتم مقارنة الملمح الظاهري والملمح الباطني بالقشر 
راللب » أو بالدائرة ومركزها . 


فالشريعة تتضمن كل ما يصفه الغرب ماهو ديني بحت » وخاصة المجائب 
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الاجتماعي والتشريعي الذي يتلاحم في الإسلام ماما مع الدين ؛ وعكن القول بأنها 
تعد بمثابة قانون الفعل أو العمل . أما الحقيقة فهى المعرفة الصافية › إلا أنه جب توضيح 
أن هذه المعرفة هى التي تنح الشريعة معتاها الأسمى والأعمق » بل ونحها حقيقة أو 
سبب كيانها . كما يعكن القول بأن علم الباطن يتضمن الحقيقة والوسائل المؤدية 
إليها . وججحمل هذه الوسائل يسمى الطريقة التي تقود الشريعة إلى الحقيقة . وعكن أن 
نرمز لذلك بالدائرة والم ركز : فالطريقة عبارة عن نصف القطر أو الخط الواصل من أي 
نقطة في حيط الدائرة إلى الم ركز »> وكل أنصاف الأقطار الواصلة من المحيط إلى المركز 
تنل مختلض الطرق التي يسلكها الريدون ؛ لذلك قيل قدا : " الطريق إلى الله كنفوس 
بني آدم" . 

وعلى الطريق تتلاشى الاحتلافات الأولية › إذ تمحى الإنية ( من الأنا ) عندما تصل 
إلى الدرحات العليا » وعندما تتفي صفات العبد الي ليست إلا قيوداً » ولا تبقى 
سوى صفات الله » أي البقاء » ويتمشل الكائن في الذات . 

وعلم الباطن بكونه طريقة وحقيقة في آن واحد » أي وسائل وغاية واحدة » يطلق 
عليه في اللغة العربية عبارة التصوف . وهى عبارة لا حكن ترجتها بالفرنسية تام إلا 
بعبارة «مناهفانصة . فقد ابتدع الغربيون كلمة التصوف للدلالة على علم الباطن 
الإسلامي . 

ثم يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى الفرق بين عبارة المتصوف والصوي » قالاً أن 
عبارة المتصوف تعني الشخحص الذي اتخذ هذا الطريق للبحث عن الحقيقة ؛ أما الصوفي 
- بأرسع معاني هذه الكلمة - فهو الشخص الذي قد وصل إلى الدرحة العليا . 
ولا بعكن لإنسان أن يطلقها على نفسه إلا إذا كان جاهلا . فالصوي الحقيقي هو 
الذي يمتلك الحكمة الإلهية » أو بقول آحر : هو العارف بالله » وهى أعلى الدرحات 
وأكملها في معرفة الحقيقة . 
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ومن كل ما تقدم خلص عبد الواحد يحيى بأن أهم ما يخرج به المرء أن التصوف 
ليس ديلا أو مضاقاً إلى الإسلام وإغا هو يشل المسزء الأساسي فيه »ما أن الإسلام 
دون ذلك الحانب الباطني قد يبدو غير متكامل من حيث المبد . فالموروث بكله يشير 
بوضوح ألى أن علم الباطن - مثله مشل علم الظاهر - ينجم مباشرة من تعاليم 
الرسول 8# ؛ وأن أية طريقة أصاية ومنتظمة لها سلسلة تواصل متصاعدة تصل إلى 
الرسولة . وحقيقة الأمر هى أن التصوف عربي إسلامي مثله مغل القرآن الذي 
يحتوي على مبادئه الباشرة . وإن كان التوصل إلى هذه المبادئ يتطلب قراءة وفهم 
القرآن » وفقاً للحقاقق التي شل معناه العميق » وليس اعتماداً على وسائل لغوية » 
أو منطقية أو دينية لعلماء الظاهر أو علماء الشريعة الذين لا تمد كفاءاتهم إلا لعلم 
الظاهر . فالأمر يتعين هنا عجالين مختلفين تماما لذلك لا يعكن القول أبداً بأن هناك 
تناقضاً بينهما أو صراع حقيقي » وذلك لأن علم الباطن يعتمد أو يأذ ارتكازه على 
علم الظاهر . 

ثم ينتقل الشيخ عبد الواحد يحيى إلى نقطة أحرى ليوضح أن التصوف الإسلامي 
لا علاقة له بالزهد وذلك ردا على فكرة شديدة الشيوع بين الغربيين ؛ إذ يقول : إن 
الزهد مرتبط في الواقع بالمسيحية ولا بمكن ادعاء أن هناك صلة بينه وبين التصرف إلا 
اعتماداً على مفاهيم خاطة . ومن ناحية أحرى يقول إن الزهد مرتبط بالحانب الديني 
أي بالحانب الظاهري » والهدف الذي يصبو إليه هو بكل تأكيد أبعد مايكون عن 
المعرفة الصافية . 

كما أن الزهد يتسم بطابع سلبي وليست له أية مبادرة ذاتية ولا مذهب له . أي آنه 
لا يعكن القول بان هناك طريقة زهدية . والزاهد عبارة عن طابع سليي نتيجة لانعزاله › 
وهو ليس بحاجة إلى شيخ أو إلى مرشد روحي ولا سلسلة يتواصل بها عبر البركة 
الممتدة فانتقال البركة والتأثير الروحي هو ما أهم ما يميز التصوف . 
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وعلم الباطن الإسلامي مثله مثل كل علوم الباطن الحقيقية أو الأصلية قائم على هذا 
التواصل . 

إن مذهب التصوف قي جوهره مذهب ميتافيزيقي بأوسع معاني الكلمة » كما أنه 
يتضمن في الإسلام بجموعة مركبة من العلوم الموروئة ؛ وهذه العلوم المرتبطة بالمبادئ 
الافريقية مل جرع لا يتجرا من اللذعب تفسه د آي أنها ليست إضافات مفتعلة أو 
لا لزوم لها . قد ييدو ذلك الأمر صعباً باللسبة للغربيين » وقد يرحع ذلك إلى عدم 
وجود أي شئ لديهم بمكنهم مقارنته بهذا الصدد . ومع ذلك فقد كان لديهم - في 
الغرب - في العصور القديمة والقرون الوسطى علوماً شبيهة إلا أن الحداث قد تناسوا 
ذلك ماما وأصبحوا ججهلون طبيعة الأشياء » بل لا يتصورون ف أحيان كثبرة إمكانية 
وحودها » حاصة أولمك الذين يخلطون ما بين الزهد والتصوف ؛ أو لا يرون في هذا 
الأحير سوى درب من الطلاسم . 

ويضرب الشيخ عبد الواحد يى المغل لبعض هذه العلوم » ومنها علم الأرقام 
رالأحرف » والعلوم الكونية وحاصة ما يدحل منها في جال الرمز ؛ وعلم الفلك 
الذي يرتبط أساساً ععرفة قوانين الدورات التي تلعب دوراً هاماً في كل الذاهب 
اموروثة . وكلها علوم مرتبطة ناجمة عن نفس المبادئ وإن كانت بمثابة أشكال مختلفة : 
فعلم الفلك والكيمياء والحروف تعبر عن نفس الحقائق في لغات خاصة بكل محال ولي 
مستويات محتلفة من الواقع ؛ وهى مرتبطة فيما بينها عن طريق قانون التشابه الكوني 
وهو ساس آي تحاوب رمزي . وعوجحب نفس هذا التشابه » فإن هذه العلوم تحد 
تطبيقاتها في جال العالم الصغير وقي العالم الكبير . وذلك لأن وسيلة التصوف أو 
الإعداد - في كل مراحلها _ الوسيلة الكونية ذاتها . ولإدراك كل هذه العلاقات 
امتبادلة لايد من التوصل إلى درحة عليا ي التدرج والإعداد » وهى درجة يطلق عليها 
تفس ما يطلق في جال الكيمياء : درجة الكبريت الأ حمر . ومن توصل إلى هذه الدرحة 
يمكنه التأثير من خلال الأرقام والحروف على الأشخاص رالأشياء التي ترازيها في 
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لجال الكوني . والحفر الذي يرجع أصله إلى سيدنا علي هو أحد تطبيقات نفس هذه 
العلوم فيما يتعلق بأحداث المستقبل . وهذا التطبيق الذي تدحل فيه بالطبع قوائيين 
الدورات ثل - لمن يجيد استخدامها - كل دقة العلم الدقيق كالرياضيات . 

ويختتم الشيخ عبد الواحد يحيى مقاله .علاحظة رئيسية بغية فهم الطابع الحقيقي 
لمذهب التصوف » وهي : أن التصوف لا علاقة له بالثقافة » .معنى أنه في جحال لا يكن 
تعلمه .عجرد القراءة عنه في كتب » وكأنه مثل أي جحال من جحالات المعلومات العامة ! 
وذلك لأن كتابات أكبر علماء التصوف لا يمكنها إلا أن تكون دعامة للتأمل ولا حكن 
لإنسان أن يصبح متصوفاً محرد قراءته لهذه الكتب . بل من المعروف أن هذه الكتب 
عادة ما تظل مبهمة في أعين غير المؤهلين . فالمريد لابد وأن تكون لديه بعض اللكات 
اللقية » وأن برتبط بسلسلة منتظمة » لأن انتقال التأثير الروحي الذي يحصل عليه عن 
طريق هذا الارتباط هو الشرط الأساسي الذي لابد منه حتى بالنسبة لأكثر الدرحات 
بدائية . 

وما إن يحصل المريد على هذا الوصل » الذي يتلقاه مرة واحدة » فيجب أن يعتبره 
نقطة انطلاقة في عمل ذاتي داحلي لا مغل كل الوسائل الخارجية باللسبة له سوى 
مساعدات ونقاط ارتكاز . وهذا العمل الداحلي النتظم وحده هو الذي سيسمح 
للمريد بالارتقاء من درجة إلى أحرى حتى قمة التدرج الهرمي إذا ماكانت كفاءته 
تسمح بذلك - أي أن يصل إلى درحة " الهوية العليا " وهي حالة دائمة وغير 
مشروطة وأبعد من حدود أي وجود مرادف أو وقتي ؛ إنها حالة الصوقي الحقيقي .. 
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القشر والب 


L’écorce et le noyau : هذا المقال بعنوان‎ 


Aperçus sur ’ésoterisme islamique et le Taisme : وارد ف تب‎ 


يقول الشيخ عبد الواحد يجيى إن هذا العنوان قد سبق وتناوله سيدي عيى الدين 
ابن العربي ي العديد من أعماله . وهر عنران يعبر في شكل رمزي عن العلاقات 
الظاهرية والباطنة إذا ما قورنت بقشر فاكهة ما ومحتواها » أو اللب الذي يكون 
ثمارها. ومن المعروف أن رمز الفاكهة هذا له علاقة برمز بيضة العالم وكذلك برمز 
قلب الإنسان . 

فالقشر هو الشريعة » أي القانون الديني الخارحي » الذي يخاطب الحميع والذي قد 
حعل ليتبعه الحميع - وهو ما يشير إليه معنى الطريق الكبير المشتق منها . 

أما اللب » فهو الحقيقة أو الواقع الأساس » الذي - على عكس الشريعة - ليس في 
متناول الحميع » وإنما هو محفوظ للذين يدون استكشافه تحت المظاهر والوصرل إليه 
من خلال الأشكال الظاهرية أو الخارحية التي تحجبه . وهنايمكن ملاحظة أن درر 
الأشسكال الخارجية مرتبط بالعنى المزدوج لكلمة " الكشق " ؛ إذ إن هذه الكلمة 
توضح وتحجب في آن واحد المذهب الأساس / الحقيقة الواحدة » وهو الدور الذي 
تؤديه الكلمة بالضرورة بالنسبة للفكرة التي تعبر عنها . وما هو صحيح بالنسبة للكلمة 
هنا » في هذا الصدد » ينطبق على أي تعبير شكلي آخحر . 

وفي جال رمزي آخحر يشار إلى الشريعة والحقيقة على أنهما الجسم والمخ » فالعلاقة 
بينهما شبيهة تاماً بالعلاقة بين القشر واللب - رلا شك في أنه بعكن العشور على 
العديد من الرموز التي تضاهيهما . 


وأياً كانت الأسماء » فالأمر يتعلق دائماً بالظاهر والباطن » أي ما هو واضح للعين 
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وما هو محجوب عنها » وذلك لطبيعة الأمور نفسها » وليس بسبب أية اعتبارات 
أحرى أو أية احتياطات مفتعلة أو عشوائية من حانب حاملي الموروث . 

رهذا الظاهر وهذا الباطن يشار إليهما بالدائرة وم ركزها » أو مايعكن اعتياره 
كقطع في الفاكهة التي أثارها الرمز الذي أشرنا إليه آنفاً > كما يشار إليهما في تلف 
العلوم الذاتية الأحرى بعجلة الأشياء . 

ويوضح الشيخ عبد الواحد يحيى كيف أن تأمل العبارتين .ععناها العا مي ودون 
تحديدها بالتطبيق المرتبط عادة بشكل تراثي معين » يمكتننا من القول بأن الشريعة هي 
الطريق الكبير الذي يسلكه الحميع » وأنها ليست سوى ما يطلق عليه التراث الموروث 
للشرق الأقصى الشكل السائد للأشكال أو شكلها السيار ؛ بيتما الحقيقة فواحدة 
ثابتة » وتكمن في المركز الذي لا يتغير . ومن الملاحظ فيما يتعلق موروث الشرق 
الأقصى أن هناك ادا شديد الوضوح لهاتين العبارتين لا .ععنى الشكلين الظاهر 
والباطن لعقيدة واحدة » وإنما بصفتها تعاليم مستقلة - على الأقل منذ أيام 
كونفوشيوس ولاوتسو ؛ إذ بمكن القول بكل ثقة أن الكونفوشيه توازي الشريعة بينما 
التاوية تعني الحقيقة » ونه للانتقال من الواحدة إلى الأحرى » أي من المحيط إلى 
الم ركز » لابد من اتباع أحد أنصاف الأقطار : أي اتباع الطريقة أو الدرب » وهو 
الطريق الذي لا يسلكه سوى عدد ضقيل من الناس . 

ويشير عبد الواحد يحيى إلى أن هناك العديد من الطرق » والتي تعد مثابة أنصاف 
أقطار للمحيط .معناه الدائري » .ما أن المقصود هو الانطلاق من التعددية الظاهرة بغية 
الرصول إلى وحدة الأصل » فكل طريقة تنطلق من نقطة ما من حيط الدائرة تناسب 
الأشخاص الموجودين عند هذه النقطة » وهذه النقاط كلها جمعاء - أياً كان موضع 
انطلاقها - تتجه إلى نقطة واحدة : إلى المركز » وتحمل الأفراد الذين يتبعونها إلى 
البساطة الأساسية التي هي الخحالة الأولى . 


۳€ 


والمريدون » ما إن يوجدوا في التعددية جبرون على التحرك من ذلك الكان ية أي 
تحقيق للذات ؛ إلا أن هذه التعددية هي في نفس الوقت - وبالنسبة لأغلبهم - تعد 
عائقاً يوقفهم وعنعهم ؛ ذلك لأن المظاهر المحتلفة والتغيرة منعهم من رؤبة الواقع 
الحقيقي - إن أمكننا القول - مثلما تمنع القشرة من رؤية ما بداحلها ؛ ولا يقرى على 
الرؤية إلا من بحكنه ثقب القشرة » أي من يمكنه رؤية المبدا ( الأصل ) من خلال 
الظاهرة » بل ولا يرى لي أي شئ سواه ؛ لأن الظاهرة نفسها دون استثناء ليست 
سوى جحمل العبارات الرمزية . 

وما أسهل تطبيق ذلك القول على الظاهر والباطن .معناهما التقليدي » أي بصفتهما 
من ملامح العقيدة الموروثة : فهنا أيضاً الأشكال الحارحية تخفي الحقيقة العميقة عن 
نظر العامة » لي حين أنها تظهرها لنظر الخاصة ؛ فما يعد عقبة أو حائلاً للآحرين 
يصبح نقطة ارتكاز ووسيلة لتحقيق الذات للصفوة . 

ويؤ كد الشيخ عبد الواحد يحيى على ضرورة فهم أن هذا الاحتلاف ناجم مباشرة 
وبالضرورة عن طبيعة الأشخاص » وعن إمكانيات وملكات كل منهم » بحيث إن 
الحانب الظاهري للعقيدة يقوم بالدور الذي يجب أن يلعبه لكل واحد : إذ يعطي لمن لا 
يمكنهم الوصول إلى أبعد من ذلك كل ما في إمكانهم الحصرل عليه في رضعهم 
الراهن » بينما يعطي للذين بمكنهم تخطيه الدعائم التي يكن أن تساعدهم على التقدم 
في الطريتق الداحلي » والتي بدونها لكانت المصاعب تثل استحالة حقيقية لإحراز أي 
تقدم . 

ثم يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى كيف أن أغلب الناس الذين يتوقفرن - بحكم 
الراقع - عند القانون الخارجي أو عند الظاهر عادة ما يصبح هذا القانون مثابة مرشد 
وليس حائلاً ؛ فهو دائماً عثل ارتباط ما » إلا أنه ارتباط يمنعهم من الضياع . فدون 
هذا القانون الذي يجيرهم على ارتياد طريق بعينه لما استطاعوا الوصول إلى المركز »> بل 


Ye 


قد يضلوا عنه تماما وإلى غير رحعة » في حين أن الح ركة الدائرية تحفظهم على الأقل 
على مقرية ثابتة . وهنا لابد من إضافة أن هذا القانون يجب أن ينظر له عادة كتطبيق 
أو تخصيص إنساني للقانون الكوني نفسه » والذي يربط مظاهر الميدأ كافة (أو الأصل) 
فما بینها . 

ومن هنا » فإن الذين لا بمكنهم تأمل التور مباشرة يمكنهم على الأقل الحصول على 
انعكاس من انعكاساته وعلى إسهام من إسهاماته » الأمر الذي يربطهم باليدا في 
الوقت الذي لا يدركونه أو لا يعرفون حتى كيفية التوصل إلى ذلك . فامحيط لا بعكن 
أن يوجد دون المر كز الذي هو منيثق منه قي الواقع . وإذا ما كان الأشخاص الذين هم 
مرتبطون بالمحيط لا يرون المركز أو حتى أنصاف الأقطار » فذلك لا يعنع من أنهم 
موحودون بالفعل عند طرف أحد أنصاف الأقطار هذه والتي يوجد الم ركز عند طرفها 
الآحر . إلا أن كل ما في الأمر هو أن القشر هنا يحول ويخفى كل ما يوحد بداخله » 
بينما يكون الفرد الذي استطاع أن يثقب القشر يدرك نصف القطر الذي يوازي 
مكانته الحقيقية من محيط الدائرة » وبذلك يتحرر من دورانها اللانهائي » ويصبح ما 
عليه إلا أن يتبع طريقه ليصل إلى المركز . وهذا الطريق هو الذي سيوصله من الشريعة 
إلى الحقيقة . 

وهنا ينيه عبد الواحد يحيى على أنه ما إن يتم احتراق القشر حتى جد امريد نفسه 
في جال الباطن » وهذا الاتراق - بالنسبة للقشر - عبارة عن نوع من قلب الا تجاه 
من النارج إلى الداحل » فال ركز هو أبعد النقاط الداحلية » لكن ما إن يصل إليه المرء 
فلا يعد الأمر يتعلق بالخارج والداحل أو بالظاهر والباطن ؛ إذ إن أي تييز يختفي 
ويذوب في وحدة المبدا ؛ لذلك نقول إن الله سيحانه وتعالى » الذي هو الأرل 
والآحر » وهو أيضاً الظاهر والباطن مثال رمز الألف والياء.معنى البداية والنهاية . 
فما من شئ موجود حكن أن يوجد خارجاً عنه عز وجل » فهو وحده الحاوي للواقع 
بكله لأنه هو نفسه الحقيقة المطلقة › الحقيقة الكاملة : هو الحق . 
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ڪراهية السر 


La Haine du secret : ùIونع هذا ا لقال‎ 


Le régıe de 1a qı tité : وارد في كتاب‎ 


يتناول الشيخ عبد الواحد يحيى في هذا المقال الذي بمشل الفصل الثاني عشر من 
كتابه "حكم الكم" نقطة لم يكن تنارلها إلا بشكل عرضي فيما سبقها من كتابات 
ألا وهي : اميل إلى التعميم التي يتسم بها الغرب الحديث . وما يقصده بالتعميم هنا 
هو ذلك الادعاء بضرورة وضع كل المعلومات في متناول الحميع . وقد أشار إلى أن 
تلك السمة من عواقب مفاهيم الدعقراطية » وإن كانت في واقع الأمر ترمي إلي 
ا لحط من قدر المعرفة إلى أقل مستوى للعقليات الدنيا . وما أأسهل توضيح المغبات 
التعددة الني عثلها - بصفة عامة - النشر غير النعقل لتعليم ما برعم توزيعه على 
الجحميع » بأشكال ومناهج متمائلة . وهو ما لايمكن إلا أن يؤدي إلى نوع من 
التسوية في القاعدة : وذلك يعني التضحية بالقيمة النوعية من أحل الكم . 

ومن المعروف حقاً أن التعليم العام لا يشل في الواقع أية معرفة حقيقية ععنى 
الكلمة » وأنه لا يتضمن أي شئ على الإطلاق يتسم بأي مستوى من مستويات 
العمق . وإلى حانب عدم جدواه وعدم فاعليته » فإن أحطر ماقي عملية التعميم 
هذه هر أحذها .عحمل الحد » وميلها إلى إنكار كل ما يتعداها . وبذلك فهي تكتم 
وتخمد كل الإمكانيات التي لها علاقة .عجال أعلى . بل يبدو أن عملية التعميم هذه 
لم تختلق إلا من أحل ذلك إذ إن تحديد عملية "التحطيط" الحديثة تتضمن بالضرورة 
كراهية أية سيادة أو كل ما يفوقها . 

ففي زماننا هذا » يتخيل البعض أنه يعكنهم شرح عقائد تراثية متوارثة أسوة ما 
يفعلونه بالتعليم العام » ودون أية مراعاة لطبيعة هذه المذاهب والاحتلافات 
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الأساسية التي توجد بينها وبين كل ما يطلق عليه اليوم مسميات من قبيل العلم أر 
الفلسفة فهذه الاحتلافات تثل هارية حفيقية فهم .عثل هذا التصرف قطعا بحرفون 
هذه العقائد كلية من حراء ذلك التبسيط » ولا يحتفظوا منها إلا بشكل حارجي ؛ 
وإلاً فلا قبرير لادعائهم . 

وأياً كان الأمر فذلك يكشف نفاذ عقلية الفحديث حتى في المحال الذي 
يتعارض حذريا معه ولو من باب التعريف . وليس من الصعب أن تفهم العواقب 
الذيبة لكل المفاهيم . فما حدث في الغرب من اضمحلال للعقيدة الدينية والضياع 
الكامل لعلم الباطن التي كان يواكيها يوضح بقدر كاف ما يودي إليه مشل ذلك 
التعميم » ويوضح في نقس الوقت ما يعكن أن يصل إليه الشرق إذا ما تم اتتشار 
مثل هذه الرؤية النعميمية . وهو ما يعثل خطراً داهماً نلفت إليه الأنظار قبل أن 

والأكثر غرابة من ذلك كله هو الحجة الأساسية التي يصفونها في الصدارة 
لتبرير تصرفهم هذا . فهؤلاء المروجون بالدعاية لنوع جديد يقولون : (رإن كانت 
هناك قدا بعض التحفظات لعدم نشر بعض المعارف » فلا يجب أحذ ذلك في 
الاعتبار اليوم إذ إن مستوى الثقافة قد ارتفع والعقليات قد استعدت لتلقي العلم 
بکامله)) ! 

ويقول الشيخ عبد الواحد إن هنا يكمن الخلط بأوضح مايعكن في التعليم عند 
العامة والذي يشار إليه بعبارة "ثقافة" . فذلك لا علاقة له البقة لا بالتعليم الترائي 
المتوارث ولا بالملكات الطبيعية المطلوبة لتلقيه . بل إن نفس الزعم بارتفاع المستوى 
المتوسط يقابله بكل تأكيد احتفاء الدخبة الفكرية . إذ إن مغل هذه "الثقافة" تمشل 
غاماً عكس الإعداذ المقصود . وذلك أشبه ما يكون بأن يقول أحدهم : ((لقد 
حان الوقت لشرح وعرض النسق الكامل للفيداتتا عن)) . في حين أن أقل معرفة 
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لقوانين الدورات الزمانية بها تحبرنا - على العكس من ذلك - على قول أن الوقت 
غير سانح بامرة . بل وحتى إذا اقترضنا حدلاً أنه بمكن وضع هذه العلومات في 
متناول الحميع - مع العلم بأنها لم تكتب لهم » فمن.ذا الذي بمكنه إدراكها من 
العوام الذين أصبحوا غير قادرين على استيعابها كلية . فحقيقة الأمر هي - بسبب 
هذا اجهل العام - إن ما يمل معرفة تراثية متواصلة عميقة أصبح يشل صعوبة 
متزايدة » وهو ما يلاحظ في كل مكان . ففي مواحهة الاجتياح الكاسر للعقلية 
الحديثة والتعميمية من الواضح أن الوضع لا يمعكن أن يكون على غير ذلك . 
فالأسباب التي يروجحها أصحاب الدعاية الحداث تنذرع أولاً بالتطور الذي تم في 
الأفكار الاحتماعية والمؤسسات السباسية . وحتى إذا افترضنا حدلاً أن هناك تطوراً 
فيما يقولون » فذلك لا يعني أن هذا التطور له أية علاقة .عذهب غيبي . ويكفي 
أن ننظر إلي بلد شرقي لنرى كم دت الاهتمامات السياسية » حيثما تم إدحالها » 
إلي الإضرار .معرفة الحقائق التراثية المتوارثة » لنرى أنه من الأجدر أن يتحدث 
هؤلاء المروحون عن أن ما يدور في الواقع هو عدم فهم وتباعد عن الحقائق . فلا 
نرى أية صلة بين الحياة الاجتماعية .معناها الدنيوي العام وفقا لفهم الحداث ربين 
الروحانيات التي لا يقدمون لها إلاً العرائق . لقد كانت هناك صلة بالفعل حينما 
كان يتم دمج الحياة الاجتماعية في الحضارة التراثية الموروثة » إلا أن العملية الحديفة 
قد هدمتها وتهدف إلى هدم الحضارات الأحرى التي ما زالت بها امتدادات من 
الماضي . فما الذي يعكن أن ننتظره من تطور تعد السمة الرئيسية فيه مناقضة لأي 
روحانیات ؟۱ 

ومرة ثانية يعود الشيخ عبد الواحد إلى ذلك الذي طالب بنشر تعاليم الفيداتتا 
مستطرداً : ((على أي حال الوضع فيما يتعلق بالفيدانتا مثله مثل الحقائق العلمية ؛ 
فلا توجد اليوم أسرار علمية ؛ والعلم لا يتردد في نشر كل اكتشافاته الحديشة)) . 
ويجيب الشيخ عبد الواحد موضحاً أن هذا العلم الدنيوي قد وحد من أجل 
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الجماهير العريضة » وذلك في كل سبب وجوده ؛ ومن الواضح أن هذا العلم 
الدنيوي لا يعثل أي شى أكثر مما يحتوي عليه إذ إنه يتوقف عند سطح الأشياء ؛ 
وبکل تأکید لا یوجد به أي شی جدیر بان یعتبر سرا أو پستحق أن يعامل علي 
مستوي نخبة . فأين هو وجه الشبه بين الحقائق المزعومة وأحدث الاكتشافات 
العلمية الدنيوية وبين تعاليم عقيدة كالفيدانتا أو أية عقيدة تراثية أحرى . 

إنه دوماً نفس الخلط » ويحق لنا أن نتساعءل : إلى أي مدى يمكن لفل الذي 
يقترف هذا الخلط أن يفهم تعاليم العقيدة التي يود نشرها علي العوام ؟ ولا ييقى 
سوى تأكيد أنه لا يود أي تفاهم بين الفكر التراثي المتوارث والعقلية الحديثة › 
وأن أي تنازل يتم لتلك العقلية الحديثة هو بالضرورة تنازل على حساب الفكر 
التراثي . ذلك لأن العقلية الحديثة هي النفي بعينه لكل ما هو فكر موروث . 

ثم ينتقل الشيخ عبد الواحد إلي حقيقة أحرى » وهي : أن تلك العقلية الحديثة 
عند كل الذين أصيبوا بها بدرحة ما تتضمن كراهية حقيقية للأسرار » ولكل ما 
يشابهها من قريب أو بعيد » في أي جحال کان . 

ولا يعني الشيخ عبد الواحد هنا أن تعميم العقائد بمثل حطراً على الأقل طالا 
اقتصر الأمر علي جانبها النظري » إلا أنه يرى عدم حدوى ذلك ؛ لأن الحقائق 
ذات المستوى الباطن تقاوم أي تعميم بكم طبيعتها : ومنها ما تم شرحها 
بوضوح -شريطه عدم تحريفها- فلن يفهمها إلا أرلمك الذين لديهم الصفات 
المطلوبة لفهمها . فالسر الحقيقي » وهو الوحيد الذي لايمكن خياتته بأية صورة 
من الصور يكمن فحسب فيما لا حكن التعبير عنه والذي هو بالتالي غير قابل 
للتبليغ . فكل حقيقة تصعيدية المستوى تتضمن حزءاً لا يكن التعبير عنه . وهنا 
يكمن أساسا العنى العميق لسر الإعداد ؛ لأن أي سر ظاهري لا يعكن أن تكرن له 
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كل مثل هذه الأمرر هي بالطبع أشياء يفلت معناها بالنسبة للعقلية الحديثة » والتي 
لا يولد عدم فهمها إلا العداء والكراهية . 

ون ية أععرى يرضح الشيخ عبد الرانسة اا الفرام سمرت درا بترت 
تلقائي حيال كل ما لا يفهمونه » وا ضوف يولد الكراهية بسهولة حتى حينما 
يجاهد المرء للإفلات منها بنفيها أو يإنكار الحقيقة التي لا يفهمها. وكم من 
عمليات إنكار لا تشبه صيحات الغضب الشديد من قبيل تلك التي يطلقها 
اللادینیرن حيال كل ما يتعلتق بالدين . 

والحتصاراً بمكن القول بأن العقلية الحديثة مركبة بحيث لا يمكنها احتمال أي سر 
ولا تقبل أي تحفظ . ومثل هذه الأمنوز لا تبدو لها إلا "بميزات" أقيمت لصالح 
بعض الأفراد » وهي عقلية لا يمكنها احتمال تفوق أي فرد عليها . وإذا ما حارل 
شخحص أن يشرح لهذه العقلية الحديثة أن هذه المميزات -كما تقول عنها- لها 
أسسها الراسحة فى طبيعة الكائنات » فإن ذلك سيكون عبناً لأنها عقلية ترفض 
بعناد تحت زعم المساراة » فهي لا تباهى بإلغاء كل أنواع الغموض عن طريق العلم 
والفلسفة العقلانية التي وضعتها في متناول الحميع - بل كل ما في هذه العبارة من 
مغالطة » إلا أن عداءها للغموض قد شمل كل المحالات وامتد إلي ما يطلق 
عليه الحياة العادية . 

رالعالم الذي يصبح فيه كل شئ عام وي متناول الحميع سيتسم بطابع بشع »> 
ريرجو الشيخ عبد الراحد ألا يتم ذلك أبداً . إلا أن كل ما يقلقه هنا هي تلك 
الحاولات التي تتم من كل الجهات للترصل إلي هذه البشاعة بالعقلية الحديثة التي 
هم غارقون فیها . 

وكراهية السر ليست في الواقع إلا أحد أشكال الكراهية لكل ما يتعدى المستوى 
المترسط ولكل ما يبتعد عن النمطية التي يريدون فرضها على الجميع . ومع ذلك 
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فهناك في العالم الحديث نفسه سر قد تم الحفاظ عليه أفضل من أي شى آخر : إنه 
تلك المؤسسة الهائلة للاقتراح والإيجحاء التي ولدت وحافظت على العقلية الحالية » 
عن مهارة شيطانية لكي يستمر هذا السر دون أن يكتشفه أحد !! 
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حول السر ا عدادى 


Du secret initiatique : ùyi Jlقا هذا‎ 


Apercus sur J’initiation : كتا‎ qê وارد‎ 


يستكمل الشيخ عبد الواحد يى فى هذا المقال ما تناوله فى مقال سابق بعنوان 
كراهية السر والذى يشل الفصل الفانى عشر من كتابه حكم الكم . وذلك 
رضي بحض القاط التى لم بوردا سايق » ولي ال يعرك آي جال فلس بین سر 
الإعداد لسلوك طريق التصوف وبقية أنواع الأسرار الأحرى المتفارتة القيمة 
الخارجية » التى نطالعها فى العديد من المنظمات التى يطلق عليها عبارة سرية 
بشکل عام . 

فالمقضود بعبارة "سرية" بالسبة لفل هذه النظمات يعني فحسب آنها تلك سرا 
ذا طبيعة ما » أنه وفقاً للأعداف التي ترمي إليها » بمكتة أن يعني أو يشير إلى أكثر 
الأشياء احتلافاً ويتخذ أكثر الأشكال تنوعاً ؛ لكنه في جميع الحالات يعني سراً 
خختلف تماما عن السر الإعدادي البحت الذي يتسم دائما بطابع تقليدي » فهو ليس 
سراً إلا نتيجة لعرف محدد وليس بحكم طبيعة الأشياء . وعلى العكس من ذلك » 
فإن السر الإعدادي ليس سراً إلا لأنه لايعكن إلا أن يكون كذلك .عا أنه يكمن 
فيما لا يمكن التعبير عنه » وبالتالي فهو بالضرورة لا بلغ ولا ينقل إلى الغير . فإذا 
ما کانت النظمات الإعدادية تتسم بالسرية فهذا الطابع هنا ليس نتيجة افتعال ما 
ولا يتنحم عن أي قرار عشوائي من جهة ما أياً كانت . إن هذه النقطة في غاية 
الأهمية للتمييز بين المنظمات الإعدادية وبين كل المنظمات السرية الأحرى من 
جهة ؛ ومن جحهة أخرى » للتمييز فى نفس المنظمات الإعدادية بين ما هو جوهري 
وین ماجکن ن یلسی بها غرخیا . 
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وأول ما يعكن أن ينجم عن ذلك هو أنه في الوقت الذي بحكن فيه لأي سر من 
المستوى الخارجي أن يخان » فإن السر الإعدادي لا يعكن أن تتم حيانته بأي صورة 
من الصور ما أنه تعريفا وني حد ذاته ليس في متداول العوام » ولا يكن لهم أن 
يد ركوه » ولا يمكنهم أن يخترقونه لأن معرفته ليست إلا نتيجة الإعداد نفسه ؛ فهذا 
السر من نوعية أو من درجة لا بعكن للكلمات أن تعبر عنه » والتعاليم الإعدادية لا 
يعكنها إلا الاستعانة بالطقوس والرموز التي عادة ما تقترح أكثر تما تعبر عن معنى 
هذه الكلمة . 

وبتعبير أدق يقول الشيخ عبد الواحد : إنه ما.يتم تناقله في عملية الإعداد ليس 
السر في حد فاته ما أنه لا ميلغ » وإنا التأثير الروحي الذي يستخدم الطقوس 
كوسيلة ويجعل العمل الداحلي مكنا › فباتخاذ الرموز كقاعدة ودعامة سيمكن لكل 
مريد أن يتوصل إلى هذا السر » ويتوغل فيه بصورة متفاوتة الاكتمال رمتفارتة 
العمق » وفقا مقدرة إمكانياته وإدراكه وتحقق ذاته . 

وأياً ما كان تصورنا للمنظمات السرية الأحرى » فلاعكن أن لوم النظمات 
الإعدادية على هذا الطابع » .ما أن سرها ليس بحرد شى بمكنها أن تخفيه طواعية لأية 
أسباب » شرعية كانت أم لا » أو إن كانت خاضعة بصورة أو بأحرى للمناقشة 
والتقويم مثل كل ما يتعلق بوحهة نظر العوام » لكنه شئ ليس في مقدور أي فرد 
أن يفشيه أو أن يكشفه لأحد حتى وإن حاول ذلك . 

أما فيما يتعلق بكون المنظمات الإعدادية مغلقة › أي أنها لا تقبل أي شخص 
عشواثياً وبلا ييز » فذلك يرحع بيساطة إلى كل ما تم شرحه سالفا » وإلى أن أول 
هذه الشروط هر أن يمتلك امريد بعض الصفات الخاصة التي دونها لا يمكنه 
الحصول على أية فائدة من الانتماء إلى مثل هذه المنظمة . وما هو أكثر من ذلك أنه 
عندما تصبح هذه المنظمة مفتوحة أو متاحة للجميع وبلا تمييز فهي تخاطر ويخشى 
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انحطاطها نتيجة لعدم فهم من تقبلهم بلا اعتبار » والذين إذا ما أصبحوا ثلون 
الأغابية سرعان ما سيدحلون مختلف أنواع وحهات النظر العامة ويحيدون بنشاط 
المنظمة عن أهدافها إلى غايات لا علاقة لها عجال الإعداد مثلما نرى ذلك كثيراً 
فى الغرب . 

وثاني ما يمعكن أن ينجم عما قاله الشيخ قي مطلع مقاله هو أن سر الإعداد في 
حد ذاته والطابع المغلق للمنظمات المؤتنة عليه أو تلك التي تمتلك وسائل تناقله 
بعثلان شيعن مختلفين تماما » ولا مجحب ححلطهما بأي حال من الأحوال . ففيما يتعلق 
بالأول » أي بسر الإعداد » فإن التماس ضرورة الحرص يعني اجهل ماما بجوهره 
وعغزاه ؛ وفيما يتعلق بالثاني » أي بالطابع المغلق للمنظمات الإعدادية والذي يرحع 
إلى طبيعة البشر عامة » وليس إلى طبيعة المنظمة فيمكن التحدث عن نوع من 
الحرص المطلوب .معنى أنه على المنظمة أن تحمي نفسها من خحطر تدهورها الذي 
ممت الإشارة إليه آنفاً . فلا يوجحد معنى لقبول أفراد لا يعني لهم الإعداد للتصوف 
إلا شكليات خالية من المضمون » ولا أثر لها ؛ لمرد نهم أناس لا يشعرون أولا 
يستجيبون للتأثير الروحي . 

أما فيما يتعلتق با حرص حيال العالم الخارحى » فيقول الشيخ عبد الواحد : إن 
ذلك جرد اعتبار ثانوي - وإن كان مشروعاً ثي وحود أوساط عدائية » إذ إن عدم 
فهم العرام نادراً ما يتوقف عند جرد عدم الاكتراث وسرعان ما يتحول إلى عداء 
تمل ظواهره حطر حقيقياً » إلا أن ذلك لا يعكنه أن بعس المنظمة الإعدادية في حد 
ذاتها معنى أنها في حوهرها لا يعكن المساس بها . رإن هذه الاحتياطات لا تفرض 
نقسها على المنظمة إلا بالقدر الذي تكون فيه قد اهت للخارج وأصبحت أقل 
اقتصاراً على الإعداد » ومن الواضح أنها لا تصل إلى مثل هذا الحال إلا عندما تجحد 
نفسها في صلة مباشرة بعالم العوام . 
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وهنا بخرج الشيخ عبد الواحد بنتيجة ثالثة لطبيعة سر الإعداد » وهي : أنه قد 
يحدث أن تتلك المنظمة الإعدادية أسراراً أحرى غير سر الإعداد هذا » دون أن 
تققد من طانعها الأساس شيعا ء أي أن تكرت هذه الأسرار بصررة عااعلى اسسترئ 
حارحي ومرادف لها . وهذه الأسرار الثانوية البحتة هي التي بعكنها أن تؤدي إلى 
ختلف أنواع الخلط ما أنها هي الوحيدة الظاهرة فى نظر المراقب الخارحى . 

وقد تكون هذه الأسرار ناجمة عن المساس بالهدف الرئيس للمنظمة التي تمت 
الإشارة إليها آنفا » وتبنيها أهدافاً لا علاقة لها بالإعداد الصوق . وهي مخاطر 
تتفاوت أهميتها بقدر حياد المنظمة عن هدفها الأصلي » ففي عملية الانحدار تصبح 
كل الدرحات مكتة .. إلا أن الأمر ليس كذلك دائماً فقد محدث وتكون هذه 
الأسرار من جراء تطبيقات مرادفة لنفس عقيدة الإعداد لكنها شرعية » تطبيقات قد 
يكون من الصالح - للعديد من الأسباب - عدم إعلانها ء ويتم تحديدها وفقاً لكل 
حالة معيتة . والأسرار المشار إليها هنا هي تلك التي تخقي العلوم والفنون التراثية » 
وما يكن أن يقال عنها بصفة عامة : إنه لايحعكن فهم هذه العلوم والفنون حقاً 
بعيداً عن تطاق الإعداد التأهيلي حيث يكمن حوهرها » فإن إذاعتها أو تعميمها لن 
تنجم عته سوى أضرار لا لزوم لها ما أنها ستؤدي بكل تأكيد إلى تحريف ؛ بل 
إلى تغيير طييعتها - من نفس ذلك النوع الذى أدى إلى مولد العلوم والفنون 
العامة مثلما تم شرح ذلك قي الات أخحرى . 

وفي نفس بحموعة الأسرار الثانوية هذه » يقول الشيخ عبد الواحد : إنه يتعين 
وضع سر آخر معها إذ عادة ما يوجد ني المنظمات الإعدادية » وهو متعلق بعجحمل 
الطقوس والرموز المستخدمة من هذه المنظمة » أو يتعلق بصفة خاصة ببعض 
الكلمات وبعض الإشارات المستخدمة منها كوسيلة للتعارف » للسماح لأفرادها 


بالتعرف على بعضهم بعضاً وسط العامة . ومن البدهي آن أي سر من مفل هذا 
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اللسعرى لين للا قيمة امتطلاسية ونسبية » ونظرا لأت لا يحضي سرى الأشكال 
الخارحية أر الظاهرة فعادة ما بمكن اكتشافه أو إفشائه وتزداد إمكانية حدوث ذلك 
كلما كانت النظمة أكثر انفتاحاً على العوام . من هنا كانت ضرورة الإصرار على 
عدم حلط هذا السر بالسر الإعدادي » بل إنه لا أهمية له بحيث إن وجوده أو غيابه 
لا يمكنه وصف أي منظمة بأنها ذات طابع إعدادي أم لا .. ومن ناحية أحرى فإن 
وجود مثل هذا النوع من السر لا ضرورة له بالنسبة للمنظمات الإعدادية الحقة 
حيث تنناقص قیمته كلما کان طابعها أكثر صفاءُ رأكثر علواً » وها يعني أنها 
أكثر تعرراً من كافة الأشكال الخارجية ومن كل ما هو ليس حوهريً . 

ريلخص الشيخ عبد الواحد ما تقدم موضحاً أنه قد يبدو تناقضاً اي الوهلة 
الأرلى لكنه منطقي تماما » إذ إن استخدام "وسائل التعارف" في منظمة ما هر تتيجة 
لطابعها المغلق » إلا أن المنظمات الأكثر انغلاقاً منها جميعاً تكاد تتلاشى فيها هذه 
الوسائل إلى درجة الاحتفاء أحياناً » إذ إن فائدتها مرتبطة بدرجة ما من ظاهرية 
المنظمة التي تلجأ إليها . 

ووحود مغل هذا السر الخارجى يعد ثاتوياً ني التظماات الإغدادية الأكار اشارا 
إذ تبرره أسباب أخحرى : فالبعض أسند إليه دوراً تربوياً إن أمكن القول » أي إن 
الانضباط للسر يمثل نوع من التدريب الذى هو جزء من المناهج الخاصة بهذه 
امنظلمات . وهو أشبه ما يكون بانضباط الصمت الذى كان مستخدماً في بعض 
المدارس الباطنة القدعة وحاصة لدى الفيثاغورثيين . وهي وحهة نظر سليمة شريطة 
عدم تعميمها أر حعلها مطلقة . ومن الملاحظ بهذا الصدد أن قيمة السر مستقلة 
ماماً عن قيمة الأشياء التي يشير إليها » فالسر الرامي إلى أتفه الأشياء له نفس 
الفاعلية من حيث الانضباط كأحد الأسرار الهامة الحقيقية . 


ومن ناحية أحرى فإن وسائل التعارف هذه تعد رموزا حقيقية مثلها مشل بقية 
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الرموز التي يجب تأمل معناها وتعميقه » من حيث إنها قشل حزءاً لا يتجزأ من 
التعاليم الإعدادية . وذلك ينطبق على كافة الأشكال التي تستخدمها النظمات 
الإعدادية وخاصة تلك التي تسم بالطابع التراثي الموارث إذ عادة ما تعني شيعا 
آحر غير الذى تبديه من الظاهر . ومن هذا المنطلق فإن السر المقصود هو رمز قي 
حد ذاته » رمز السر الإعدادي الحقيقي الذي هو بالطبع أكثر من محرد 
وسيلة تربوية . 

وأيا كان الأمر فلا يجب الخلط بين الرمز وما يرمز إليه » فذلك هر الخاط 
السائد لدى العوام نتيجة لحهلهم › لأنهم غير قادرون على رؤية ما وراء الظاهر » 
ولا يد ركون إمكانية أن يكون هناك ثمة أي شئ سوى ما يرونه . 

ويختم الشيخ مقاله هذا بتوضيح السر الخاص بالظاهر » فحيشما وجحد في 
المنظمات الإعدادية » يشل حزءاً من طقسها .ما أن ما يشير إليه يتم تناقله فيما يشبه 
التزام الصمت أثناء نفس عملية الإعداد في كل درجة أو عند إتغامها . وبذلك فلا 
يصبح هذا السر عبارة عن رمز » وإنغا يتحول إلى طقس حقيقي بكل ما يتضمنه 
من حاصية » وني واقع الأمر فإن الطقس والرمز شديد الارتباط بحكم طبيعتهما . 
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اخطاء متغعددة 
حول الإ عداد الصوفى 


Erreurs diverses concernant initiation : dIgiz Jlےlإ‎ Ik 


Aperçus sur initiation : ت‎ qê وارد‎ 


يكرس الشيخ عبد الواحد حى عدد من المقالات في بداية كتابه ملاحظات حول 
الإعداد الصوفي » يشرح فيها كثيرأ من العبارات أو المفاهيم قبل أن يتنارل الحانب 
الأكثر عمقاً لهذا المجال . وف مقالة مقتضبة حول بعض الأحطاء التعلقة بالإعداد 
الصو يقول : إن هناك عديد من الأخحطاء فيما يتعلق بفهم طبيعة وهدف الإعداد 
الصوني . وأكثر هذه المفاهيم الخاطئة شيوعاً تلك التي لا ترى في الإعداد الصونف إلا 
محرد شى أخحلاقي واحتماعي . وهذه النظطرة شديدة التحديد قاصرة أو "أرضية" إن 
أمكن القول . ومثل هذه المفاهيم لا تنطبق حتى على أولى مراحل الإعداد » والتي 
كانت الحضارات القديمة تطلق عليها عبارة الأسرار الصغرى . 

وهذه الأسرار الصغرى تنعلق بشخحص المريد من الناحية الإنسانية والبشرية » ولكن 
في تطور إمكانياته بشكل متكامل ؛ أي إنها تذهب إلى أبعد من المجال الجحسدي الذي 
يتم نشاطه في المجال الخاص بكل البشر . ولا نرى أي ضرورة أو قيمة أر حتى أي 
سبب لإاعداد يكتفي بتكرار أكثر الأمور الدارحة الموجودة في التربية العامة » والتي هي 
في متناول الحميع . 

ثم يشير إلى أحطاء أكثر رهافة وإن كانت أكثر حطورة » وهو مايحدث عند 
التتحدث عن الإعداد وعن "التواصل" مع الحالات العليا أر العوالسم الروحية . وأكثر 
هذه الأخحطاء حلطاً اعتبار أية ظاهرة غير تقليدية أر غير دارجحة أنها "عليا" لمجرد أنها 
تبدو باهرة أ غير طبيعية » وما يعنيه هو اخلط بين المجال النفساني والروحي » وهي 
أكثر الأحطاء شيوعاً . فالحالات النفسية ليس بها أر لا تتضمن أي مسائل عليا أو 
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تصعيدية ؛ لأنها حزء من ال حالة البشرية الفردية » فهي عبارة عن امتداد أفقي » أي في 
نفس حيز النفس البشرية »› وليست امشداداً رأسيا يسمح لها بالائصال بالجالات 
العليا » وهذه المجالات العليا يقصد بها الحالات الأعلى من إمكانيات الأفراد . 


وهناك من يخلطون بين المجال الروحي وكل ما هو غير مرئي › أي إنهم يعتبرون 
كل ما لا يقع لي متناول الحواس العادية أو الطبيعية يعد من عالم الروح ! وني مشل 
هذه الحالات قد يعتبرون الحلاء البصري والحلاء السمعي والعديد من الملكات التفسية 
من المجالات العليا . وما أكثر هذا الخلط قي الغرب الحديث الذى يغخص بالعديد من 
الدارس التي تعلن أنها تعمل على تطوير الملكات النفسية الكاملة في الإنسان . 

وقد يحصل اتصال ما أثناء هذه المحاولات إلا أتها لا تمت إلى الإعداد » بل وتلغي 
تعاليم القصوف . وإن كان مثل هذا الاتصال قد يتم أيضاً عن طريق بعض الطقوس 
الظاهرية وخحاصة الطقوس الدينية » وقد تحضر بالفعل بعض المؤثرات الروحية وليس 
النفسية فحسب » وإن كان ذلك يتم لأغراض أحرى غير التي تتعلق بالإعداد 
الصوف . وتدحل أي عنصر غير إنساني بمكته أن يحدد يصورة عامة كل ماهو موروث 
أسيل + إلا أن عا الطايع الشترك ليس سيا كايا لدم المييو اللازم ٠‏ وعاضة 
للحلط بين المجال الديني والمجال الإعدادي » كما أنه ليس سبباً لعدم رؤية الاختلاف 
بينها في حين أن الفرق شديد التباين . 

ومثل هنا الخلط مشر أيضاً لدى أرلفك الذين يزعمون قدرتهم على دراسة الإعداد 
الصوفي من الخارج » أي دون الاتتماء إلى إحدى الطرق التراثية . وهنا يوضح الشيخ عبد 
الواحد يحيى أن علم الباطن هو شى آخر أساساً غير الدين » وليس الحزء الداخلي منه » 
حتى وإن استند إلى الدين كقاعدة للانطلاق مثلما بحدث في التصوف الإسلامي . كما 
أن الإعداد الصرفي ليس نوعاً من الدين الخاص القاصر على أقلية ما» كما قد يترهم 
البعض أو أولفك الذين يتحدثون عن الأسرار القديعة على أنها دينية . 
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ولا يسع الجال هنا لتناول كل الاحتلافات التي تفرق المجالين » الديتي 
رالإاعدادي = كما يوضع الشيخ عبد الواحد ى - مكتفيا بحديد أن الدين يتم 
بالكائن في الحالة الإنسانية الفردية ولا يهدف إلى إحراحه منها وإنا يقدم له أفضل 
الظروف التي تعاونه على الحياة مجالاتها ؛ أما الإعداد الصوفي فيهدف اساسا إلى 
تخطی إمکانیات هذه الحالة أو المرحلة » ويجعل الاتتقال إلى الحالات الأعلى مكنا » بل 
ريقود الإنسان إلى ما وراء أية حالة حددة أيا كانت . 

وتخرج ما تقدم فيما يتعلق بالإعداد الصوفي - كما يقول الشيخ - بأن الاتصال 
البسيط مع الحالات العليا لا بمكن أن ينظر إليه على أنه هدف في حد ذاقه » وإغا هو 
مشابة نقطة انطلاق ؛ فإذا ما تمت محاولة الاتصال هذه بسبب تأثير روحي فذلك يكون 
لجرد السماع بإدراك هذه الحالات العليا إدراكا فعليا » وليس كما قي المجال الديتي 
لإحلال بر كة ما على الشخحص دون ماولة إدخاله قي المجال نفسه . أو بعبارة أبسط »› 
إذا ما استطاع شخص الاتصال بالملائكة دون أن بخرج عن حالته الإنسانية الفردية 
فذلك لا يعني أنه تقدم من وجهة نظر الإعداد الصو . فالأمر لا يتعين بالاتصال 
بكائنات أحرى في حالة ملائكة » وإغا الوصول إلى أن حقق الإنسان بنفسه حالة أعلى 
من فرديته » لا بجسده بالطبع » وإنغا بالكائن الذي يظهر كإنسان والذي تلك كل 
إمكانيات الحالات الأحرى » معنى أن أي إعداد صوف هو أساساً عبارة عن عمل 
داحلي » على عكس ما يطلق عليه الخروج من الذات أر الخروج من الجسد كظطاهرة 
ٺي حد ذاتها . 
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حول نقل التأثبر 
الروحى فى الإ عداد 


De la transmission initiatique : ùyi Jاقملا هذا‎ 


Aperçus sur initiation : تاپ‎ q وارد‎ 


أوضح الشيخ عبد الواحد بحيى في المقالات السابقة أن معنى الإعداد الحقيقي 
للتصوف يكمن فى نقل الأثر الروحي ؛ وهذا النقل لا يمكن أن يتم إلاً بواسطة منظمة 
تراثية متوارئة متواصلة السلسلة » بحيث إنه لا يعكن التحدث عن الإعداد خحارحا عن 
مثل هذه المنظمة . وقد أوضح أن الانتظام هنا يعني استبعاد أية منظمات مزعومة 
التكوين » ولا تلك فعلاً ميراثاً روحياً عليها أن تناقله على مر الزمان . وسن هنا 
يصبح من السهل فهم الأهمية الحيوية التي تضفيها كل العقائد الموروثة على ما يطلق 
عليه "السلسلة" والذى يعني الاتصال المتتالي المتتظم وغير المنقطع . وخارحاً عن هذا 
التتالي المتصل فإ الالتزام حتى بالأشكال الطقوسية يكون عديم الجحدوى » لأنها تفتقد 

العنصر الحيوى الأساس لفاعليتها . 
وقبل تنارول الطقوس الإعدادية نفسها يجيب الشيخ عبد الواحد على سوال موداه : 
ألا تلك هذه الطقوس في حد ذاتها فاعلية عحاصة بها ؟ لا شك ن أن لها رها غا أنه 
إذا لم راع أو تم تغييرها في أحد عناصرها الأساسية لا يتم التوصل إلى تتيجة فعلية » 
إل أنها مح ضرورتها فهي ليست كافية في حد ذاتها » وأنه لكي تأتي بثمارها فلابد 
من أن يكون من يقوم بها مؤهلً لذلك » وهذا لا ينطبق على الطقوس الإعدادية 
وحدها » وإغا ينطبق على أية طقوس خاصة بالظاهر أيضاً » من قبيل الطقوس الدينية 
والتي لها أهميتها هي أيضاً » وإن كانت بالثل لا يکن لاي شخص أن بؤديها مالم 
يكن منتميا لهذه العقيدة ويدرك معانيها . فالطقوس ليست من باب التجارب وهي 
ملل جزءا لا يتجزأً من منظومة متكاملة العناصر . فلابد من عملية نقل منضبطة حتى 
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يكن إتعام الطقوس التي تتضمن تأثير مستوى أعلى » والذي يعكن أن نطلق عليه 
بالفعل عبارة غير بشري . 

تلك هي النقطة الحوهرية التي يضيف إليها الشيخ عبد الواحد أن تكوين المنظمات 
الإعداديه المنتظمة ليس تحت إمرة المحاولات والمبادرات الفردية » ونفس الشيءيعكن 
قوله على المنظمات الدينية » لأنه في كلا الحالتين لابد من وحود شيء ما لايمكنه أن 
يأتي من الأفراد عا أنه فيما وراء الإمكانيات البشرية . وبمكن الحمع بين هاتين الحالتين 
بأن نقول : إن الأمر يتعلق هنا عمجمل المنظمات التي نستطيع أن نطلق عليها مح أنها 
تراثية ؛ وعندئذ نتبين لماذا يرفض الشيخ عبد الواحد إطلاق اسم تراث موروث على 
أشياء ليست إلا بشرية بحتة . وليس من الصعب أن نتبين أن نفس كلمة تراث في 
معناها الأصلي تعّبر عن فكرة الانتقال المتتالي التي نعنيها . 

ثم يبدا الشيخ عبد الواحد في تقسيم المنظمات التراثية إلى جموعترن ظاهرية وباطنة 
وإن كانت العبارتان لا تتفقان تماماً مع المجموعتين » إلا أن ما يرمي إليه هو أن كلمة 
ظاهرية يقصد بها المنظمات التي تفتح أبوابها للجميع في شكل ما من الحضارة ؛ بينما 
كلمة باطنة فيخص بها تلك المنظمات القاصرة على الصفوة » أو بعبارة أخحرى التي 
هي قاصرة على أولئك الذين متلكون المميزات الخاصة التي تمت الإشارة إليها . فتلك 
هي المنظمات الإعدادية الحقة ؛ أما ما عداها فهي تتضمن المنظمات التي ليست لها 
ذلك الطابع الديني » وإن كانت تنتمي إلى مبدأ عال »> وهو في جميع الأحوال ما مجحب 
توافره حتی بمکن اعتبارها من التراٹ . 

وعا أن المطلوب هنا ليس مقارنة كل هذه المنظمات الظاهرية ببعضها بعضاً » فإن 
الشيخ يكتفي بتناول المنظمات الدينية فحسب ؛ لأنها الوحيدة التي يعرفها الغرب 
الذي كرس له الشيخ معظم كتاباته آملاً في عودته إلى الطريق القويّم . 
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وهو يرى أن كل ديانة » بالعنى الحقيقي للكلمة » لها أصل غير بشري » وتم 
تنظيمها بحيث بحكن الحفاظ على وديعةٍ ما هي أيضاً من طابع "غير بشري" قد حصلت 
عليها من هذا الأصل . وهذا العنصر النابع من المستوى الذى نطلق عليه المؤثرات 
الروحية يمارس تأثيره عن طريق الطقوس الخاصة به » رلكي يكون إيمام هذه الطقوس 
صالاً » أي لكي حكنها أن ترد دعامة حقيقية للأثير العني » فهي تتطلب نقلاً 
مباشراً وغير منقطع في قلب هذه المنظمة الدينية . وإذا ما كان الأمر كذلك ف محرد 
الستوى الظاهري » فمن باب أولى أن يكون نفس الشىئ بالنسبة للمسترى الأعلى » 
أي في جال الباطن . ويقول الشيخ : إن ما تم استخدامه من عبارات هنا من المرونة 
بحيث حكن استبدال كلمة الإعداد الصوفي بكلمة الدين » مع مراعاة أن الاحتلاف 
سيظال في حدود طبيعة التأثيرات الروحية المعنية في كل منها » حيث إن المجال الروحي 
أيضاً به تباينات وتدرحات وفقاً للإمكانيات العليا » وحاصة في أثر الغايات النهائية 

التي تمارسها هذه التأثيرات أو تودي إليها قي كلا المجالين . 
وقد ذكرنا منذ قليل أن الإعداد يجب أن يكون له أصل غير بشري إذ بدرنه لن 
يعكنه الوصرل إلى غايته التي تتعدى ججال الإمكانيات الفردية . وهو ما يفسر لاذا 
الطقوس الإعدادية لا بمكن أن يكون لها أصحاب أو مؤلفون من البشر . وبالفعل لا 
نعرف لها أبداً مثل حؤلاء امؤلفون . كما لا نعرف أي مولف أر مبتدع للرموز التراثية 
التوارثة ؛ وذلك لنفس السبب ؛ لأن هذه الرموز هي أيضاً غير بشرية في أصلها » وف 
جوهرها . فمن المعروف مثلاً أن المنظمات الباطنة الإسلامية تتوارث علامة يتعارفون 
بها » يقول عنها التراث إن سيدنا جبريل قد نقلها للرسول هه . ولا مكنا أن نعير 
بأرضح من ذلك عن المقصود بعبارة "غير بشرية" الخاصة بالإعداد . وهناك علاقة 
شديدة القرب بين الطقوس والرموز سنتناولها فيما بعد . ويمكننا القول بكل دقة إن في 
مثل هذه الحالات لا يوحد أصل تاريخي .عا أن الأصل الحقيقى يوحد في عالم لا تتطبق 
1۳ 


عليه ظروف الزمان والمكان التي تحدد الوقائع التاريخية الأمر الذى يفسر لاذا تغيب مثل 
هذه الأشياء عن مناهج الأبحاث العامة » والتي لا يمكنها أن تعطي نائج ذات قيمة 
نسبية إلا في المجال البشري . 

وي مثل هذه الظروف » من السهل أن نفهم دور الشخص الذى يقوم .عنح بركة 
الإعداد لشخحص آخر بأنه عبارة عن دور الناقل بأدق معاني الكلمة » فهو لا يتصرف 
هنا بصفته فرداً ؛ وإغا بصفته حاملاً لتأثير لا ينتمي إلى المجال الفردي ؛ إنه جرد حلقة 
في سلسلة توحد بدايتها فيما وراء الإنسانية ؛ لذلك لا بمكنه التصرف باسمه » وإنغا 
باسم المنظمة الني يحمي إليها » والتي يستمد منها قواه » أو يتعبير أدق باسم البدا 
الذي تثله هذه المنظمة بوضوح . وهر ما يفسر حاذقية الطقس الذي يقرم به القفرد 
بصرف النظر عن قيمة نفس هذا الشخحص في حد ذاته » وهو ما ينطبق أيضاً على ما 
يتعلق بالطقوس الدينية » فحتى إذا لم يكن هذا الشخص يمتلك درحة المعرفة المطلوبة 
ليفهم المعنى العميق للطقس والسبب الأساسي لمختلف عناصره » فإن هذا الطققس لن 
تقل فاعليته إذا ما قام الشخحص بأدائه مع مراعاة كافة القواعد الموصوفة له عند تلقيه 
من الشخص الذي نقله . 

وما تقدم يخرج الشيخ عبد الواحد بهذه التتيجة : فحتى المنظمة التي لم يعد بها في 
فترة ما سوى من أطلقنا عليهم أناساً مؤخلين نظرياً » فذلك لا منعها من مراصلة نقل 
التأثير الروحي الذي هو مودع لديها . ويكفى لذلك أن لا تنقطع السلسلة » وهنا يرز 
معنى الحكاية الشهيرة للحمار الذى يرتدي رفات القديسين » إذ إن امعنى الذى 
تتضمنه حدير بالتامل » فمن الملاحظ بهذا الصدد أن الرفات هي بالفعل ناقلة للأثر 
الروحي » وهذا هو السبب الحقيقي الذي يجعلها تحظى بكل التقدير لدى مثلي 
الديانات الظاهرية . 
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وعلى العكس من ذلك » فإن المعرفة حتى وإن كانت كاملة لطقس ما » فإذا كان 
قد تم الحصول عايها بعيداً عن الشروط النظامية » فتعد خالية تماما من أية قيمة فعلية 
وهو ما يمكن تشبيهه بالتراث الهندي وعبارة المانترا الي يرددها المربد طرال فترة 
تأملاته . فإذا كان قد حصل عايها بطريقة أخحرى غير المرشد (اجورو) المؤهل لذلك 
فإنها تظل عدية الفائدة » لأنه لم يتم إحياؤها بوجود التأثير الروحي الذي هو 
الشخص الوحيد الذى يحمله . 

وهذا ينطبق بدرحة أو بأحرى على كل ما هو مرتبط بتأثير روحي . وهکذا» فان 
دراسة النصوص القديعة لتراث ما والتي تنم عبر الكتب وحدها لا يمكنها بدا أن تحل 
محل النقل المباشر . فالتعاليم الموروثة التي تم تدرينها كلية تقريباً لا تكف - في نفس 
الوقت - عن أن تكون موضع التناقل الشفهي النتظم والمتواصل › ما يعطيها قي الوقت 
نفسه فاعلية استمرارية السلسلة التي ترتبط بها نفس حياة التراث الموروث . رإلا لا 
كان هناك سوى تراث ميت يصبح من المحال الانتماء إليه . فحتى إذا ما كانت المعرفة 
امتبقية من مثل هذا التراث الميت تتضمن بعض الأهمية النظرية فهي لا بعكن أن تكون 
ذات نفع ما للتحقيق الذاتى . 

ثم يختم الشيخ عبد الواحد يحيى هذا المقال عن أهمية نقل التأثير الروحي في عملية 
إعداد امريد » مؤكداً مرة أحرى على أهمية وضرورة نقل ذلك الشىئ الحيوي » وعلى 
أن يتم النقل بكل الشروط رالطقوس التي يجب ترافرها ومراعاتها حتى تكون محدية . 
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ال عداد الكهنو نبي 
والإعداد الملڪي 


Initiation sacerdotale et initiation royale : ùyi هذا الال‎ 


Aperçus sur ’iniiation : ب‎ qê وارد‎ 


تناول الشيخ عبد الراحد يى عملية الإعداد الكهنوتي رالإعداد اللكي والقرق 
بينهما في أكثر من مقال » إلا أنه هنا ي ركز بصورة أوضح لا على الفرق وحده » وإنغا 
على العلاقة بينهما أيضاً » وذلك تصوياً لبعض المفاهيم السائدة والقي تجعل من كل 
واد تيا الا عاستا مسا قات » ر اة ار هق رسن ن لشب 
o Nee ae Sa a‏ 

ويهدف مروجوا مثل هذا الفهوم إلى مناقضة الموروث الشرقي » الذي هو من 
النوع الكهنوتي أو التأملي » والموروث الغربي » الذي هو من النوع الملكي الحربي او 
المتحرك - إن لم يذهبوا إلى وضع الغربي في مرتبة أعلى من الشرقي ! رعادة ما 
يصاحب هذا الزعم ادعاء آحر تارجني حول أصلهم الغربي مفترضين تراث جر أبييض 
متوسط بدائي موحد »› وهو ما لم يوحد على الإطلاق . 

ثم يوضح الشيخ عبد الواحد كيف أنه قدماً لم يكن هناك انقسام بين الفريقين 
بصورة ميزة ومتباينة » وإنما كانتا متداخحلتين في الأصل المشترك » الذي هر فيما وراء 
الفِرّق » ولم تخرجا عنه إلا في مرحلة تالية من دورة البشرية الأرضية . ومن الواضح 
أنه ما أن تم التفريق بينهما حتى تضمنهما كل تنظيم احتماعي بصورة أو بأحرى » ما 
أنهما تثلان ختلف الوظائف التي يحب أن تتعايش معاً بحكم الضرورة › وهذا التعايش 
الوظيفي يتضمن بالطبع تدرجهما الطبقي وفقاً لطبيعة كل منهما » وبالتالي رفقاً لطبيعة 
الأشخاص الذين يؤدونها » فالجحانب الكهنوتي أعلى من الحانب الملكي لا بسبب 
الكانة الاجتماعية وإنغا لأن المعرفة أعلى من الحركة » ولأن امجال الغييي أعلى من 
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المجال المادي » كما أن الأصل أعلى ما يُشتق منه . الأمر الذي نحم عنه التمييز بين 
الأسرار الكبرى التي تثل كنه الإعداد الكهنرتي » وبين الأسرار الصغرى التي مغل 
الإعداد اللكي . 

ومن هذا امنطلق » فإن أي تراث موروث لكي يكون منتظماً وكاملاً يجب أن 
يتضمن في ملمحه الباطن هاتين الفرقتين في آن واحد وإن كاتت الأسرار الصغرى أقل 
قيمة .. وفي الوضع الراهن » فإن الاتجاهات التأملية أكثر اتشاراً في الشرق » بينما 
الاتجاهات العملية أو الفعالة هي التي تسود في الغرب » وهي مسألة نسبية وليست 
حصرية » فإن كان الغرب تلك منظمة تراثية موروثة لتضمنت » مثلها مشل منظمات 
الشرق» نوعي الإعداد الكهنوتي والملكي . ومع مراعاة أن الغرب يفتقد النوعين حالياً 
إلا اننا قد ضحد آثار الإعداد الملكي لارتباطه بصورة ما بالإعداد المهني .. 

وخاط المجالات يجعل من الصعب › حاصة لأولمك الذين لا يذهبون إلى أعماق 
الأشياء » القيام بتحديد طبيعة العناصر المشار إليها . 

إن الدورة التاريخية التي انطلقت من مستوى أعلى من ييز الفِرّق عليه أن يصل إلى 
مستوى أقل من هذا التمييز بصورة متدرجة ؛ لأنه توحد طريقتان متعارضتان للوحود 
حارج الفِرّق : إذيعكن أن يوجد المرء أعلى أو أدنى » أعلى من أعلاهما أو أدنى من 
أدناهما » وإذا ما كانت الحالة الأولى حاصة بالبشر قي بداية الدورة » فإن الثانية 
ستصبح خحاصة بالأغابية الساحقة للمرحلة الأحيرة من الدورة › فالمؤشرات شديدة 
الوضوح وليست ماحة إلى مزيد من الشرح إلا إن كان المرء أعمى اما بسپب بض 
الأفكار المسبقة ولا يرى أن التعميم في القاعدة لا يعثل أوضح سمات العصر الحالي . 

ويختتم الشيخ عبد الواحد هذا المقال بسؤال يتردد بصيغة اعتراض » هو : إذا کانت 
نهاية دورة زمانية جب أن تتفق بالضرورة مع بداية دورة أحرى » كيف بمكن لانقطة 
الدنيا أن تلحق بالنقطة العليا ؟ وعلى الرغم من أنه قد رد على مشل هذا السؤال في 
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كتاب حكم الكم وعلامات الزمان إلا أنه يوضح قائلاً : لابد من أن تنم عملية تقويم 
بالفعل » ولن تصبح ممكنة إلا عند الورصول إلى أدنى نقطة بالتحديد . وهذامتعلق 
بطبيعة سر قلب الأقطاب . 

وهذا التقويم يجب أن يتم الإعداد له بشكل واضح قبل نهاية الدورة الحالية . لكنه 
لن يستطيع القيام به إلا شخص يمع بين قوى السماء والأرض » وقوى الشرق 
والغرب » بمحيث يمكنه التعبير حارجياً وني آن واحد » فى محال المعرفة وال الفعل > 
عن السلطة المزدوحة الكهنوتية والملكية التي تم الحفاظ عليها عبر العصور › في تكامل 
أصلها الرحيد » بفضل أولمك المترارين عن الأنظار والذين حافظوا على التراث 
الموروث القديم . ۰ 

وأياً كان الأمر فلا حدوى للبحث من الآن لمعرفة متى وكيش ستتم مشل هذه 
الظاهرة » فلا شك أنها ستكون خالفة لكل ما بعكن تصوره بهذا الصدد ؛ فالأسرار 
القطيية بكل ثأكيد حغرظة حيدا » ولن حكن معرفة أي شيء من الخارج قبل القضاء 
الوقت المحدد . 
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حول إنضباط 
ا عداد الصوفى 


De la rêgularité initiatique : هذا اےاJ نان‎ 


Aperçus sur initiation : ت‎ qê وارد‎ 


إن الاتتماء إلى منظمة تراثية متصلة لا بمثل جرد أحد الشروط الضرورية للإعداد 
الصوفي » كما يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى قي هذا المقال » وإنغا هو ما بعشل عملية 
الإعداد في أدق معانيها . وهر ما يلاحظ التعبير عنه في كافة الأنسقة الموروثة بعبارة 
الميلاد الثاني أر الإحياء . ويقال يلاد ثاني لأنه يفتح للمريد عالماً غير العالم الذى 
يعارس فيه نشاطه في صورته المحسدية » فهر العالم الذي سيصبح حقل تطوير وتدمية 
إمکانيات من مستوى أعلى ؛ ويقال إحياء لأنه يعيد استتباب المريد في امتيازات كانت 
طبيعية وعادية في العصور الأولى للإنسانية » عندما لم تكن قد حادت بعد عن الروحية 
الأصلية لتغوص بشكل مطرد في المادية » مثلما حدث لها في العصور التالية ؛ ولأن 
هتا الإخياء سيقرد الريك أزلا وكمرخلة أول أساسية ن رة ققق ذاته إلى تقويم 
الحالة الأولية في نفسه » وهي اكتمال وكمال الشخصية الإنسانية كفرد » وذلك 
بإتعامته في النقطة الم ركزية الوحيدة التي لا تنغير والتي سيمكنه بعد ذلك أن ينطلق منها 
إلى الحالات الأعلى . 

وهنا يصر الشيخ على ترضيح نقطة حوهرية هي : أن الانتماء اللقصود يجب أن 
يكون حقيقياً وفعلياً » وأن أي انتماء مثالي كما يقرل البعض أحياناً في زمانا هذا لا 
جدوی له » وهو ما يسهل إدراكه .عا أن الأمر يتعلق بنقل تأثير روحي يجب أن يتم 
وفقاً لقوانين محددة » وهذه القوانين - بغض الطرف عن أنها غير تلك التي تقود قوى 
العالم الجحسدي » إلا أنها لا تقل عنها صرامة وتكرّن معها - رغم الاحتلافات العميقة 
التي تقصلهما - توعاً من الشاب عرحب الاستمرارية والفحارب القائمان بين كافة 
حالات أو درحات الوجود العالمي » فهذا التشابه هر الذي سمح مشلا بالتحدث عن 
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الذبذبات فيما يتعلق بأمر النور الذي يئير وينظم خحواء إمكانيات روحية » وإن كان 
القصود هنا ليس بذبذبات من النوع المحسوس كالتي يدرسها علماء الفيزياء » كما 
أن النور الذي نعنيه ليس ذلك الذى تلتقطه حاسة الأبصار الحسدية . وهناك العديد 
من مثل هذه العبارات في كافة المذاهب الموروثة » ومنها ما نراه في الإسلام من تشابه 
بين الروح في حوهره وبين النور . 

فهناك قوانين لابد من مراعاتها وأخذها في الاعتبار وإلا ما أمكن التوصل إلى 
الهدف المصبو إليه . وما أن يتعلق الأمر بعملية إعداد فعلية فإن ذلك يتضمن اتصالاً 
واقعياً » أياً كانت الكيفية التي سيتم تحديدها بناء على هذه القوانين الفعالة للمؤثرات 
الروحية المشار إليها . وعلى الفور ينجم عن ضرورة الانتماء الفعلي هذا العديد من 
التبعات الشديدة الأهمية » سواء أكان ذلك بالنسبة للمريد أم بالنسية لنفس المنظمات 
الترائية . 

ففيما يتعلق بالفرد » من الواضح بعد كل ما تقدم أن نيته في الحصول على 
الإعداد » حتى مع الإقرار بأن تکون نيته هي الاتماء إلى تراث موروٹ گنه من 
الحصول على بعض المعرفة "ا لخارحية" » فالنية وحدها لا تكفيه - في حد ذاتها - 
للحصول على الإعداد الحقيقي ذلك لأن الأمر لا يتعلق بثقافة ما » فهي تعد في هذا 
الال » مثلها مثل أية معرفة عامة » بلا أية قيمة . كما أن الأمر لا يتعلق أيضاً بأحلام 
وتخيلات أو بتطلعات عاطفية أيا كان نرعها . فإن المسألة ليست عبارة عن الاكتفاء 
بقراءة بعض الكتب ليعتبر الإنسان نفسه قد تلقى الإعداد » حتى لو كانت هذه الكتب 
عبارة عن نصوص مقدسة لموروثات أصلية » ومصحوبة بتفاسيرها الباطنة الأكثر 
عمقا » وليستت رد تصور ية سنظمة من النظم ات القنية أر الخحديخة» رالا لكان 
الأمر شديد السهرلة والبساطة ! بل لكانت نفس مسألة الصفات الطبيعية المطلوبة غير 
ذات أهمية بالمرة إذا كان أي إنسان يمكنه اعتبار نفسه موهوباً » ويتخيل أنه في 
مقدوره إعداد نفسه بلا أية إحراءات أخرى . 
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ترى هل فكر أولئك الذين يتصورون أنه عكنهم حوض هذا الطريق بعفردهم في 
كل العواقب الوحيمة التي قد تنتظرهم ؟ ففي مثل هذه الحالة لا يكون هناك أي احتيار 
انتقائي ولا أية رقابة » بل ولا وسائل للمعرفة » ولا تدرحات ممكنة بل حتى ولا أي 
انتقال لأي شئ .. وبعبارة واحدة لن يكون هناك أي شئ ما بيز الإعداد الحقيقي »› 
ولا تما یکونه فعلاً . 

رها يقول الشيخ عبد الواحد بى إنه لم يستفض نسبيا في هذه النقطة إلا لعدم 
الفهم والخلط الفكري الشديد الذي يتسم به عصرنا هذا وخاصة في الغرب » ولكل ما 
يروجونه من مفاهيم حاطفة ببساطة مؤسفة . وأن ما يجب أن يفهمه الحميع هو أنه ما 
أن يتعين الأمر عسألة الإعداد الصوثي فذلك يعني تناول موضوع في غاية الجحدية 
والتعرض لحقائق واقعية مؤكدة . فإما أن يتقبلها الإنسان كما هي بكل التقدير اللازم 
لھا » و أن يبتعد عنها ولا يقربها » فلا توحد هنا مواقف وسط . 

وتلخيصاً لكل ما كان قد أورده يعيد الشيخ قائلاً : لكي يتم إعداد امريد ء فلا 
يجب أن تكون لديه النية فحسب » وإنما يجب أن تقبله منظمة تراثية منتظمة متواصلة 
السلسلة » ويكون من حقها أن تمنحه الأهلية » أي أن تنقل إليه التأثير الروحي الذي 
دونه لن يعكنه أبداً تخطي حدوة العالم المادي وعرائقةٌ مهما فعل من جهود » ففي هذا 
الجال مثلما في بعض المهن لابد وأن يتمتع المرء بعدد من المهارات والمواصفات المعينة 
وإلاً ما استطاع مزاولة هذه المهنة . بل إن نفس المعرفة النظرية هنا لكي تتخطى درحة 
معينة فى الرقي وتتحول إلى تحقيق ذاتي داحلي لابد لها من تضافر العتاصر التي تمت 
الإشارة إليها . 

أما فيما يتعلق بالمنظمات التراثية الموروثة نفسها » فمن الواضح أنه لا يعكن منح أو 
نقل إِلاً ما متلكه فعلاً » وبالتالي فيجب أن تكون هذه المنظمة مالكة فعلاً لتأثير روحي 
متثوارث حتى بمكنها أن تنقله للأفراد الذين ينتمون إليها . ومجرد هذا الشرط وحده 
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يستبعد كل تلك المنظمات أر الحمعيات المزعومة الشديدة الانتشار في زماننا هذا والتي 
تفتقر إلى أي طابع ترائي أصيل . 

وفي مثل هذه الحالة لا يكن لمنظمة أصيلة أن تكون وليدة هوى أحد الأفراد» 
ولا يعكن أن يتم تأسيسها .عبادرة من بعض الأفراد الذين يقررون الاجتماع وتبني 
بعض المواصفات لإنشائها . بل حتى إن كانت هذه الأشكال ليست من بنات 
أفكارهم ومأخوذة من بعض التقاليد الحقيقية التي حصلوا عليها ثقافياً » فلن يصلوا إلى 
أي شئ ما لم تكون سلسلة التأثير الروحي متوارثة متواصلة بلا انقطاع . 

ونفس الشئ بالنسبة محاولة إحياء بعض الأشكال التراثية القدمة التي اندثرت مع 
الزمن » من قبيل تلك التي كانت سائدة فى مصر القديمة أو عند الكلدانيين . ومهما 
بلغ صدق هذه المحاولة الإحيائية فلا يعكنها أن تصل إلى الارتباط بالتراث الذي كائت 
تنتمى إليه تلك النظمات لأنه لا يمكن الارتباط أو الانتماء إلا إلى شئ له وحود فعلي . 
وحتى إن كان هذا الوحود مستمراً » فهتاك نفس الشرط الساري على الأفراد .ععنى 
أن يتم قبولهم فى المنظمة التراثية » فلابد هنا من أن تقوم هذه المنظمة القديمة من قبول 
الأفراد الحدد . وبذلك نصل إلى أن أي منظمة حديدة لا يعكنها أن تكون شرعية إلا 
إن كانت امعداداً لنظمة سابقة الوحود بحيث يتم الحفاظ على مواصللة استمرار 
السلسلة الروحية . 

وينطبق هذا الكلام على كل تلك المنظمات التي ابتدعها بعض الغرمين بالقوى 
النفية أو مدعو الروحية الحديدة وما إلى ذلك من مسميات ؛ فأياً كان ادعائها لن 
يعكنها التوصل إلى أية حقيقة » ولن مكنهم نقل أية حقائق لأنهم لا بمتلكرن ما بمكنهم 
نقله » وما يعثلونه ليس سوى مسخ لالإعداد الحقيقي . ومن كافة المنظمات السائدة في 
الغرب حالياً » فالأمر الواقع هو أنه لا بق إلا لالتتين منها أن تزعما أنه كان لهما 
امتداداً تراثياً قدبماً يربطهما بالقرون الوسطى المسيحية - مع مراعاة مدى الاحدار 
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والانحطاط الذي آلتا إليه بسبب عدم فهم أغلبية أعضائهما » ومع الأحذ قي الاعتبار 
عدى ابتعادهما عن الأصل وانقطاعهما عنه » وهاتان المنظمتان هما الرابطة القديمة 
للبنائين ر الماسونية . 

وهنا يوضح الشيخ نقطة ثانية وهي : لو افترضنا أن الأمر يتغلق عنظمة أصلية 
متميزة ومتواصلة التراث » فلا بجح لأعضائها وليس من سلطتهم تغيير الأشكال 
والتقاليد المتبعة وفقاً لهواهم » أر أن يبدلوا نواميسها الأساسية » والتي بفضلها قم 
الحافظة على الوروثات وعلى التأثير الروحي التي تعد المنظمة مؤتمنة عليه . وإن لم 
يتم الحفاظ على هذا الشرط تنفصل المنظمة عن تراثها المتد وتفقد تواصلها . كما أنه 
لا يحق لأية منظمة تراثية أن تضيف إلى طقوسها عناصر مستعارة من أشكال تراثية 
أحرى . فهذه العناصر والتي يتسم تبنيها بالافتعال » لن يكون لها أية فعالية من الناحية 
الإعدادية » وبالتالي فلن تضيف أي جديد » ولن تودي إلا إلى إثارة الفوضى وعدم 
التجانس . وخحطورة مثل هذا الخلط غير قاصرة على جال الإعداد فحسب » فالقوانين 
التي تتصدر ح ركة الموثرات الروحية من الدقة والتداحل بحيث لا يحق لمن يهلونها أن 
يسمحوا لأنفسهم بعمل أية تعديلات في الأشكال الطقوسية . 

وما ينجم ما تقدم هو عدم حدوى المبادرات الفردية لإنشاء منظمات الإعدادية 
سواء فيما يتعلق بأصلها أم بالأشكال التي تتخذها . وهنا تحب الإشارة إلى أنه لا 
توحد أية أشكال طقوسية تراثية يكن أن نحدد لها أصحابا معينين : ومن السهل إدراك 
ذلك إذا ما أحذتا في الاعتبار أن الهدف الأساس والأخير للإعداد يتخطى محال القرد 
وإمكانياته الخاصة » وأنه لابد من وحود عنصر غير إنساني › هو التأثير الروحي الذي 
يعثل تناقله عملية الإعداد بمعنى الكلمة . 
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حول شروط 


ا عداد للتصوف 


Des conditions de initiation : dIgiaب‎ Jاقلا هذا‎ 


Aperçus sur initiation : la qۈ وارد‎ 


يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى في هذا المقال الشروط التي يجب توافرها في امريد 
لتلقي سر الإعداد للتصوف . وأول هذه الشروط الإمكانيات التي توحد تلقالياً في 
الشخحص نفسه » فلولا هذه الإمكانيات الطبيعية أر الملكات الطبيعية لظلت كل الجهرد 
عديمة ابحدرى ؛ لأن الفرد لايمكنه تنمية إلآً ما لديه من الإمكانيات التي محملها 
أصلاً » وهذه الإمكانيات التي تحعله.قابلاً لتلقي سر هذا العلم هي الصفة الأساسية 
التي تتطلبها كل التقاليد الإعدادية الموروثة . 

وقد يكون هذا الشرط هو الوحيد المشترك بين التصوف والزهد . فالزاهد جب أن 
تكون لديه هو أيضاً رغبة أو ميل طبيعي وإن كان المجالين يختلفان تماما . فإن كانت 
هذه الملكة الطبيعية تكفي بالنسبة للزاهد » فذلك تلف تماما بالنسبة للمتصوف . 

رالشرط الثاني هو الطابع العملي الملتزم الذي جب عليه أن يسلكه » والذي بعشل 
شرطاً آحر لا يقل أهمية عن الشرط الأرل » إذ دونه لا يكن انتقال القوى إلى حيّز 
الفعل » أي لا يكن أن يتم له أي تحقق ذاتي . 

وهناك شرط آحر لابد من توافره في امريد » وإن كان يأتي بين الشرطين 
السابقين » إلا أنه لابد من التأكيد عليه » حاصة رأن الغربيين يلون إلى تحاهله بصفة 
عامة » أو إلى عدم الاعتراف بأهميته التي هي » لي واقع الأمر » ما يسمح بتعريف 
الإعداد الصوقي بلا أي لبس محتمل أو خلطه مع أية أمور أحرى . ومن المعروف أنه 
من الصعب التفرقة بون الزاهد الحقيقي والزاهد المدعي » فالزاهد تحديدا هو إنسان 
منعزل » أي غير طبيعي في المجتمع » يل وأحيانا لايعرف هو شخصيا حقيقة أمره . 
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وكون المعرفة الصافية لا تمثل أهمية ما بالنسية له » وأن ما يعكن أن يطلق عليه معرفه 
حقيقة يشوبه دوماً حليط من الشعور والتخيل » فذلك لايريد الطين إلا بلة ! فلا 
توجد بالنسبة للزاهد أية وسيلة للمعرفة . كمايمكن أن نضيف أن الزاهد لا أصل معد 
له » ولاتوحد شجرة أو سلسلة للزهاد » وغياب ارتباط أو انتماء إلى سلسلة ممعدة 
يسمح بتمييز الفرق بين الاثنين باحتصار واضح . 

وهناك بعض الحهلاء الذين يتصورون إمكانية القيام بالإعداد .مفردهم » متناسين أن 
معنى الإعداد أساساً هو الدخول أو البداية . أي أنهم يخلطون الفعل نفسه -.ععنى 
الكلمة - مع العمل الذي يجب أن يتم فيما بعد حتى يصبح هذا الإعداد فعلياً أو يقل 
من المجال الافتراضي إلى المجال العملي . وبهذا امنطلق فإن الإعداد يعني في كل 
الموررثات مايطلتق عليه الميلاد الثاني . 

وهنا يشير الشيخ عبد الواحد يحيى إلى أنه قد يعترض البعض قائلاً : إن كان المرء 
يحمل الإمكانيات التي يجب أن يقوم بتدميتها فكيف لا يعكنه أن يقوم بذلك .عفرده ؟ 
أي دون تدحل أو مساعدة حارجية ؟ ويرحع ذلك - في نظر الشيخ - إلى أننا سنا ل 
الحقبة الأرلية التي كان فيها كل الناس بمتلكون بصورة طبيعية وتلقائية حالة نعتبرها 
اليوم مرتبطة بدرحة عليا من الإعداد . وآنذاك نفس كلمة الإعداد لم يكن لها أي 
معنى . أما الآن فتحن لي زمن أصبحت فيه المعرفة الروحية خفية » وقي زمن لم يعد 
ذلك مقدوراً سوى لنخبة ضنيلة هي التي بمكنها الشوصل إليها » شريطة أن يوضع را في 
الظروف المطلوبة للحصول عليها » وأحد هذه الشروط هو ما تناولناه نفا » بيتما كان 
لطر ماقا رر رسا ا . 

فالأمر يتعين بشرط تفرضه الظروف التي تدير العالم الحالي وتؤثر عليه . وهو ما 
يعكن تصوره بالثال التالي : كل الكائنات التي تتطور حلال دورة ما» توجد منذ 
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البداية فيما يطلق عليه بيضة العالم ”“ . وهنا يكن أن نسأل : .عا أن الأمر كذلك لاذا 
لا تولد هذه الكائنات في الحالة الجسدية بدون الدين ؟! وقد لا يمل ذلك استحالة 
مطلقة» بل ويمكننا تصور عالم يتم فيه ذلك بالفعل » لكن ذلك ليس عالمنا » فكل عالم 
له شروطه وقوانینه . 

رفيما يتعلق بتحديد أهمية الانتماء إلى منظمة ترالية » فأول ما جب توضيحه هو آن 
هذا الانتماء لا يعفي أو لا يغني عن العمل الداحلي الذي يجب على كل فرد القيام 
به » وإنغا هو مطلوب كشرط أساسي حتى بعكن لهذا العمل أن يأتي بثماره . 

وهنا لابد من فهم أن من بعلكرن المعرفة الإعدادية لا يمكنهم توصيلها أو نقلها 
للآحرين بصورة شبيهة ما يقوم به المعلم بين طلابه من العوام في فصول المدرسة ؛ 
لأنها ليست جرد معلومات يتعين تخزينها فى الذاكرة . إن الأمر هنا يختلف نماما إذ إته 
يتعلق بشى لا بعكن تبليغه للآحرين ؛ لأنها حالات يجب أن يصل إليها الفرد ويققَها 
داحلياً . وما يعكن تعلمه هي الناهج التأهيلية بغية التوصل إلى هذه الحالات . وما 
بعكن الحصول عليه من الخارج هو برد مساعدة أو مساندة تعاون على القيام بالعمل 
الذي يجب القيام به » كما أنه نوع من المراقبة يستبعد أية عقبات أو مخاطر بمكنها أن 
تعترض طريق المريد . 

ولا يجب الاستهانة بكل ذلك فمن لا يتبع هذه الخطوات لن يصادف إلا الفشل . 
رمن هنا جب فهم أن عملية الإعداد هي أساساً نقل تأثير روحي له أثره الضروري 
للربط بين الملكات التلقائية الكامنة في الفرد وبين العمل الذي سيبذله لتحقيق ذاته . 
ومراحل الإعداد ليست في واقع الأمر إلا تعبيرات رمزية تعكس السياق الكوني . 


١ (‏ ) بيضة العالم : يقصد بها مركز الكون الذي منه تصدر الأشياء والكائنات » وهي قريبة من فكرة الحقيقة 
المحمدية عند الصوفية . وقد تناولها في مقالتين متتاليتين بعنوان : " القلب ويبضة العالم " » و " الكهف وبيضة 
العالم " في كتاب : 

. ۱ من صفحە ۰۹4 إلى‎ “Symboاes‎ de 1a Science Sacree “ 
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وهذا التشابه يعتمد مباشرة على العالم الصغير في علاقته بالعالم الكبير ويسمح 
بتوضيح المسألة . فالملكات أو الإمكانيات التي توحد في الطبيعة الفردية ليست أولاً 
وني حد ذاتها إلا المادة الأرلى » أي محرد مادة أو طاقة صافية لم يتطور بها أي شئ . 
وهو ما يكن أن نطلق عليه حالة اللنواء المظلم التي يشبهها الرمز الصوقي بعالم العام 
والذي يوجد فيه الكائن الذي لم يصل بعد إلى ميلاده الثاني . ولكي بيدأ هذا الخواء 
في التشكّل وي التنظيم لابد من ذيذبة أولية تعْطى له عن طريق القوى الروحية - 
وهو ما يطلق عليه سفر التكوين العبري عبارة إلوهيم › وهذه الذبذبة هي كينونة الور 
الذي يضيء الخواء والذي هو نقطة الانطلاق الضرورية لكل التطورات التالية . 

وفيما يتعلق بالإعداد » فإن هذا التنوير يتم بالتحديد ف عملية نقل التأثير الروحي 
الذي تمت الإشارة إليه آنفاً . وعندئذ » وعوحب هذا التأثير » فإن الإمكانيات الروحية 
الكامنة قي المريد لم تعد جرد الإمكانيات التي كانت موجودة من قبل : لقد تحرلت 
إلى افتراض أو من كمون قابل للتطور إلى فعل في مختلف مراحل التحقق الصوقي . 

ويمكن تلخيص كل ما تقدم بان عملية الإعداد للتصوف تتطلب ثلاثة شروط 
متتالية بعكن أن نطلق عليها عبارات الإمكانية » والفرضية › والفعلية . 

فالإمكانية هي الصفات الكامنة والمرتبطة بطبيعة الإنسان » أو أنها المادة الأرلى اي 
سيتنارلها العمل بالنطوير ؛ والفرضية هي عملية نقل التأثير الروحي عن طريق الإنتماء إلى 
منظمة ترائية » وهذا التأثير الروحي هو الذي سيمنح الفرد النور اللازم له لتنظيم وتطوير 
الإمكانيات التي يحملها ؛ والفعلية هي العمل الداحلي الذي سينقله عبر ختلف المراحل التي 
سيتم بها التطور تدرججيا ليصل إلى الهدف النهائي وهو الخلاص أر الهوية العليا . 


A" 


حول 
التعاليم الإ عدادبة 


De Penseignement initiatique : ùli Jاے! هذا‎ 


Aperçus sur I’initiation : i ê وارد‎ 


يكرس الشيخ عبد الواحد يحيى هذا المقال للسمات المميزة للتعاليم الإعدادية ولا 
يفرقها عن أي تعليم دنيوي . ويقصد به الحانب التخارحي لهذه التعاليم » أي وسائل 
التعبير التي يعكن تناقلها بها إلى حد ما » بغية الإعداد للعمل الداحلي الببحت الذي 
تتحول بفضله عملية الإعداد من جرد تعاليم نظرية إلى ممارسة عملية فكثير من الناس 
لا ید رکون ما جب ان تکون عليه بالفعل هذه التعالیم » ولا یرون فیها سوی استخدام 
للرمزية . وللرمزية دورها في هذا المجال بلا شك » لكن لابد من معرفة معنى هذا 
الدور . بل هناك من يتخيلون أن المذهب الإعدادي للتصوف ليس إلا فلسفة مشل 
الفلسفات الأحرى أر أنها تختلف عنها قليلاً من حيث المنهج . علماً بأن الفلسفة لا 
علاقة لها بالرمزية بل إنها تتعارض معها في بعض الأحيان . 

وهناك من يرون بعض القيمة لهذه التعاليم » لأسباب لا علاقة لها بالإعداد . 
وهؤلاء لن بمكنهم أن يجعلوا منها أكثر من محرد امتداد للعلوم الدنيوية أو تكملة 
لاتعليم العادي أبعض الصارة نسيياً » وعلى حولاء أن بيتعدرا عن هذا المحال بدلا سن 
الحط من قيمته . وهناك من يرون أن هذه التعاليم مناقضة للتعليم الدنيوي » وكأنها ند 
له » ولي تناقض متواصل مع العلوم الأحرى . وهذه الرؤية عبارة عن حلط مفاهيم 
المعرفة الإعدادية بدراسة أحد العلوم التراثية الثانوية كالسحر كما أنها تتسم بالجهل 
الشديد لما عثل حقية كلا من المجالين . 


وإذا لم تكن التعاليم الإعدادية امتداداً لاتعليم الدنيوي ولا عكسها أو ضدها» وإذا 
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لم تكن نسقاً فلسفياً ولا علماً حاصاً فذلك يعني - كما يجيب الشيخ عبد الواحد - 
أنها في الواقع ثل بالا ختلفاً تماما » ومن الأفضل عدم البحث عن تعريفه . إن محرد 
الاستخحدام الدائم للرمزية لتناقل هذه التعاليم يوضح بجلاء مدى احتلافها عن بقية 
العلوم . وإذا كانت المفاهيم الإعدادية تختلف أساساً عن الفاهيم الدنيوية ؛ فذلك لأنها 
ناجمة عن عقلية خالفة - واستخدام عبارة عقلية هنا قاصر على المرحلة التمهيدية 
للمعرفة الباطنة . 

والرمزية هي الشكل اللحسوس لأي تعاليم إعدادية » فهي لخة عالمية أكثر من 
اللغات الدنيوية العامة ؛ لأن كل رمز فيها قابل لعديد من المعاني التي تتكامل حتى وإن 
كانت تنحم عن وحهات نظر ختلفة » فالرمز ليس التعبير عن فكرة محددة بوضوح 
(من قبيل الأفكار الواضحة والحددة لفلسفة ديكارت مثلأ رإفغا هي تصور إجمالي 
وبياني لمجموعة من الأفكار والمغاهيم التي يعكن لكل فرد أن يدركها وفقاً لقدراته 
الفكرية الخاصة » وفي النطاق الذي يكون هو قد وصل إليه لإدراكها . 

وهكذا فإن الرمز لمن استطاع أن يتوغل ي معناه العمیق بعکنه آن یری من خلاله 
بصورة لا يكن مقارنتها .ما يعكن أن يتم التعبير عنه بأساليب مباشرة ؛ لذلك فهو 
الوسيلة الوحيدة لتناقل كل ما لا يمكن التعبير عنه في جال الإعداد الصوف » أو بقول 
آحر : الوسيلة الوحيدة لإيداع مفاهيم هذا المجال كتبّة صغيرة في فكر المريد وسيكون 
عليه أن ينقلها إلى حيز التنفيذ العملي لتطريرها وتنميتها .هجهوده الشخصي › إذالا 
يعكن لأي شخص أن يفعل له أكثر من أن يعد له بعبارات مناسية خحطة العمل التي 
سيكون عليه تحقيقها بداحله لكي يصل إلى الاستحواذ الفعلي للإعداد الذي لم يتلقاه 
إلا نظرياً . 

وهنا يضيف الشيخ عبد الواحد معلومة لها قيمتها قائلاً : جب ألا ننسى أن الإعداد 
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الرمزي » الذي ليس سوى قاعدة ودعامة للإعداد الفعلي > هو الإعداد الوحيد الذي 
يكن منحه حارحياً ؛ وبذلك حكن على الأقل المحافظة على استمراريته وتناقله حتى 
براسطة أولمك الذين لا يفهمون لا معناه ولا مداه ؛ إذ يكفي أن تظل الرموز مصانة 
سليمة لتكون دائماً قادرة على إيقاظ كل المفاهيم التي تحتوي على حُمّاعها لدى 
الشخحص القادر على استيعابها . وذلك هو ما ثل السر الإعدادي الحقيقي » الذي لا 
یکن خیانته بحم طبيعته إذ إنه يدافع عن نفسه ضد فضول العوام . 

بمعنى أن هذا السر يكن لكل مريد أن يتوغل في أعماقه وفقاً لمدى اتساع أفق 
فکره » لکنه حتی وان توصل إل إدراکه بالکامل » فلن یستطیع ابداً ان يوصل لأي 
مرید آحر کل الذي فهمه هو شخصیا » فأکثر ما سیمکنه القیام به هو معاونته على 
التوصل إلى هذا الفهم إن كان مستعداً له . 

وذلك لايمنع من أن الأشكال المحسوسة المستخدمة لتناقل الإعداد الظاهري 
والرمزي » لها قيمتها الذاتية كوسيلة تعليم بعيدا عن دورها الأساسي كدعامة وأداة 
موصتلة للتأثير الروحي ( البركة ) . إذ إنها تترجم الرموز الأساسية إلى حركات › 
بأوسع معاني الكلمة » وبذلك فهي عل امريد يعيش بصورة ما التعاليم التي تقدم له» 
وهي أنسب الطرق وأكثرها انتشاراً حتى بمكنه تشربها » ما أن كل ظراهر الإنسان 
تترحم بالضرورة إلى وسائل ختلفة للدشاط الحيوي » إلا أنه لا يجب التذرع بذلك كما 
يفعله العديد من الحداث لمعل الحياة نوعاً من الميدا الطلق . 

رإذا كان كل سياق الإعداد ثل في ختلف مراحله تحاوباً ما » سواء مع الحياة 
البشرية للفرد أو حتى مع بحمل الحياة الأرضية » فذلك راحع إلى أن تطور الظاهرة 
الحيوية نفسها » الخاصة أو العامة » يتم وفقاً لتدابير مائلة لتلك التي يجب على المريد 
أن يحققها بداحله » لكي يمكنه أن يتحقق في الاتساع الكامل لكل القوى الكامنة ي 
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كيانه . إنها دائماً وني كل مكان تدابير موازية فهرم حُمّاعي واحد » ميث إنها 
متطابقة تماما من حسيث الأصل البدئي » وإن كانت جيعها ختلفة ومتنوعة إلى ما 
لا نهاية في تحققها » فكلها ناجمة عن نموذج واحد » فريد » تدبير شامل حطقه الإرادة 
العليا التي يشار إليها رمزاً بعبارة المهندس الأكبر للكون - على حد قول بعض 
الأشكال الإعدادية الغربية المعتمدة على رمز البناء .. 

ويخرج الشيخ عبد الواحد نما تقدم بأن كل موجحود يرمي - بوعي أم لا - إلى 
تحقيق ذلك التدبير بداحله بالرسائل التي تتفق وطبيعته الخاصة » ويساهم بذلك في 
التتحقيق العام لهذا النسق » فقا للوظيفة التي يؤديها في ججمل الكون › فهذا التحقق 
ليس في واقع الأمر إلا تعميم" تحققه الشخحصي » وعند هذه النقطة المحددة من تطوره 
والتي يدرك بها الفرد هذه الغاية تبدا بالسبة له عماية الإعداد العلية التي ستقوده عبر 
تدرجاتها » ووفقاً لطريقة الشخحص » إلى ذلك التحقق الكامل الذي يتم لي التطور 
العام المتجانس وامتدرج طبقياً لكل الإمكانيات المتضمنة فى ذات هذا الكائن » وليس 
في تطور منعزل لبعض الملكات الخاصة لديه . رعا أن النهاية هي بالضرورة واحدة لكل 
ما له نفس الأصل » فإن الاحتلافات لا تكمن إلا في الوسائل المستخدمة مع مراعاة 
حدود المهمة الخاصة المحددة بالنسبة له بطبيعته الفردية » والعي أياً كانت تدرحاتها 
فيجب أن ينظر إليها على أنها عنصر ضروري من التدبير العام الكامل . وبطبيعة 
الحال » فإن تنو ع الطرق الناصة بظل قائماً طالا أن محال الإمكانيات الفردية لم يقم 

وهكذا » فإن التعاليم الإعدادية من حيث عموميتها » تتضمن من ناحية التطبيقات 
تنوعاً لا نهاثياً لنفس المبدا التصعيدي » إذ إن كل طرق النحقق ممكنة لا باللسبة لكل 
فة من الموجودات فحسب » وإنغا لكل موجود على حدة . وباشتمالها عليها حميعاً 
فهي تجحمعها وتضمها في وحدة مطلقة للشريعة العامة . أي إنه إذا كانت مبادئ 
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الإعداد ثابتة لا تتغيير » فإن نوعياته بمكن بل وجب أن تتغير بحيث تتأقلم مع الظروف 
التعددة والنسبية للوحود الظاهر . وهي ظروف يودي تنوعها إلى أنه لايمكن أن 
جماثل شيعان اي الكون بأسره . ومن هنا عكن القول بأنه من الحال أن يرجد 
لشخصين متلفين عمليتا إعداد متمائلتان » حتى من الناحية الظاهرية والطقوسية › 
وبالتالي ولا حتى من ناحية العمل الداحلي للمريد ؛ لأن وحدة المبداً وثباته لا عطلب 
ماثلية وجموداً » الأمر الذي يصعب إنجازه في الواقع ولا بمثل إلا انعكاسهما المقلوب في 
أحط درجات الظاهرة . 
فالحقيقة هي أن التعاليم الإعدادية تنضمن تطبيقاً يتأقلم مع التنوع اللاتهائي لاطب ائع 
الفردية » ومن هنا يتعارض مع التنميط الذي ينظر إليه التعليم الدنيوي على أنه مشالي 
والتعديلات المعتية قاصرة على مدى تمويل المعرفة الإعدادية إلى ظاهرية وعلى مدى 
تشرب الريد لها . وقي نطاق إمكانية مثل هذا التمويل فيجب أن يؤحذ في الاعتيار 
اللسبيات والاحتمالات » في حين أن ما يعبر عنه فهو مستقل عن عمومية جوهره 
البدئي الذي يتضمن كل الإمكانيات في تزامن حْمّاعي فريد . 
وينتهي هذا المقال بأن التعاليم الإعدادية الظاهرية والقابلة للتناقل في أشكال معينة 
ليست ولا يمكن أن تكون إلا عملية تحضير للفرد للحصول على المعرفة الإعدادية 
الحقيقية بفضل عمله الشحصي . أي إنه بعمكن أن يوضح له الطريق الذي يسلكه »› 
وبرنامج العمل الذي يقوم به » وإعداده لاتخاذ الوضع الذهني والفكري الضروري 
لكي يصل إلى فهم فعلي وليس إلى محرد فهم نظري » كمايمكن أن تتم مساعدته 
وإرشاده .عراقبة عمله بصورة دائمة » ولا شيء أكثر من ذلك . فلا يعكن لأي فرد 
حتى وإن كان معلماً بأعلى معاني هذه الكلمة أن يقرم بالعمل المطلوب نيابة عته » 
فما يتعيّن على امريد أن صل عليه بجهده لا بعكن لأي شخص ولا لأي شيء من 
الخارج أن ينقله له » وتلك هي حلاصة ما يقصد بالحصول الفعلي على السر 
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الإعدادي . ولكي يصل امريد إلى هذا المستوى يجب أن تكون التعاليم الي تلقاها 
مكونة بجيث تمكنه من الانفتاح على كافة الإمكانيات غير المحدودة » وأن تسمح له 
بأن خد مدا ركه إل ما لا فهاية ن كل الاامات مرضا وعمقا ن آن واد » بدلا 
سن غلقها ن ادر الشيفة اقل هة آر البارة كلا يا كات لا هرم 
بذلك كل وجهات النظر الدنيوية . 


۹٤ 


الجورو والأوباجورو 


Guru et Upaguru : iارنaب هلا الال‎ 


Initiation et réalisation spirituelle : a ¢ وارد‎ 


إذا كانت عبارة الجورو الهندية أو المعلم أو الشيخ من العبارات الشائعة أو التي 
أصبحت من المفردات الشائعة في مقالات الشيخ عبد الواحد يحيى » فإن عبارة الأوباجورو 
أو المعلم المؤقت من العبارات التي يتناولها بالشرح لأول مرة في هذا المقال . والمقصود 
بعبارة أوباجورو هو كل كائن » أا كان » يودي لقاؤه بادسبة لشخحص آخحر إلى تقطة 
تحول أو انطلاق لتطور روحي . وبصفة عامة ليس من الضروري أن يكون هذا الكائن 
مدركاً للدور الذي يلعبه مصادفة » فما ينطق هنا على كائن إنسان يعكن أن يتطق على 
شيء ما او حتی على ظرف معين يؤدي حدوثه إلى نفس رد الفعل ».ععنى ان آي شيء 
يمكنه - وفقاً للحالات - القيام بدور السبب العارض . 

وواقع الأمر أن هذا السيب العارض ليس سبباً ععنى الكلمة » إذ إن السبب الحقيقي 
يوجد قي نفس طبيعة الشخص الذي ينعكس عليه هذا الفعل » بدليل أن نفس هذا 
السبب الواقع قد لا یکون له أي تأثير على شخحص آخر . 

ومن هذا المنطلق فإن الأوباحورر بمكنهم أن يكونوا متعددين في حياة القرد وقي 
تطوره الروحي ؛ لأن كل واحد منهم ليس لديه أر لا بمثل إلا دوراً عارضاً رلايعكنه 
أن يكون فعّال الأثر إلا في لحظة معينة » بحيث إنه بعيداً عن هذه اللحظة المعينة لا 
يكون له أي أهمية لنفس الشخص . 

أي أن عبارة أوباجورو تشير إلى الدور الثانوي الذي بمكن اعتباره كدرر مساعد 


للجورو الحقيفي أو الأصلي بالدسبة للمريد ؛ لأن الجورو عليه استخدام كل الظروف 
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السانحة لتطور مريديه وفقاً للإمكانيات والاستعدادات الخاصة بكل واحد منهم . بل 
إن کان شعلا زوا بأوسع معاني الكلمة » فيمكنه احتلاق المناسبة أو الظاهرة - 
التي تؤدي إلى تقدم مريده - قي اللحظة المطلوبة . أي إنه حكن القول بأن الأوباجحورو 
هم - بطريقة ما - امتداد للجورو كما أن الأدوات والوسائل المختلفة المستخدمة 
ليمارس الشخحص أو ليزيد من فعله تعد امتدادات لنفسه . وذلك لا يقلل من الدرر 
الذي يقوم به الجورو بل بالعكس إنه جد الإمكانية ليتعامل بصورة أكمل وأكثر مواءمة 
لطبيعة كل مريد من مريديه - فالتنو ع اللانهائي للظروف المحتملة تسمح دائماً بأن 
يوجد بها شيء ما يتفق وتنوع الطبائع البشرية . 

ويوضح الشيخ عبد الواحد أن ما قاله بعاليه ينطبق على الحالة التي يمكن اعتبارها 
حالة طبيعية فيما يتعلق بالسياق الإعدادي » أي الذي يتطلب الوحوهد الفعلي لعلم 
إنساني . وقبل الانتقال إلى اعتبارات من نوع آخر » والتي تنطبق على حالات فريدة 
بصورة أو بأحرى » يعكن أن توجحد في هذا المجال » يوضح الشيخ ملاحظة أحرى 
هي : حينما تتم عملية الإعداد بواسطة شخص لا تلك الصفات المطلوبة في المعلم 
الروحي » وإنا هو يقوم بها كمجرد ناقل للب ركة المرتبطة بالطقس الذي يؤديه » فإن 
مثل هذا الشخص "اناقل" حكن تشبيهه بالأوباحورو » ومن هنا تكون له أهمية حاصة 
وفريدة من نوعها عا أن تدحله هو الذي سمح فعلاً باميلاد الثاني - وذلك حتى وإن 
ظل الإعداد نظرياً . وهذه الحالة هي الوحيدة التي يتعين على الأوباحورو أن يكون 
مدرك فيها لدوره ولو لدرجة ما . 

ويقوم الشيخ عبد الراحد بهذه الملاحظة للإشارة إلى بعض الحالات التي قد تتعلق 
بمنظمات إعدادية متدهورة ويعكن للناقل أن يكون جاهلاً حقيقة ما ينقله أر بفاعليتها 
بالنسبة للطقوس » إلا أن ذلك لا يمنع فاعليتها إذا ما تمت بانتظام وبالشروط المطلوبة - 
كما سبقت الإشارة إلى ذلك مرارا » ومن البديهي أنه في حالة عدم وحود جورر 
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حقيقة فإن الإعداد الذي تم تلقيه بهذا الأسلوب بعكن ألا يتحول أبداً إلى إعداد فعلي 
إلا قي بعض الحالات النادرة . أي أنه من الناحية النظرية لا توجد استحالات مطلقة . 

أما فيما يتعلق بالحورو الإنساني نفسه » فيوضح الشيخ عبد الواحد يجيى أنه ليس 
في واقع الأمر سوى التمثيل التخارحي أو الادي للجورو الداخلي » أر للواعظ 
الداحلي . وتكمن أهمية الجورو ثي أنه طالما لم يصل المريد إلى درجة معينة من التطور 
الروحي فهو غير قادر على الدحول مباشرة في اتصال مع واعظه الداحلي . فأن يكون 
هناك جورو إنساني أم لا » فإن الحورو الداحلي » أر الواعظ موحود دائماً في جميح 
الحالات .عا أنه جزء لا يتجزاً من الذات . 

ريوضح الشيخ هنا أنه لابد من فهم وجهة النظر هذه تماما إذا ما أراد المرء إدراك 
المعاني الإعدادية وحقائقها بصورة كاملة » ويي هذه النقطة لا توجد استشناءات مشل 
تلك التي أشار إليها آنفاً » وإنغا نوعيات مختلفة وفقاً لتأثير فعل احورو الداخلي . 

فالأوباجورو مثله مشل الجورو الإنساني » وإن كان بدرحة أقل » لكنه ظاهرة 
جزئية إن أمكن القول ؛ أي أنه الشكل الذي يكتسيه امورو ليتصل بالفرد الذي لم 
يستطع الاتصال به مباشرة ؛ لأن الاتصال لم يكن من السهل أن يتم بدون هذه 
الدعامات الخارحية .. والحقيقة الفردية للكائن التي تقوم بدور الأوباجورو لا تتأثر ولا 
تقض ولا تنحطم عند القيام بهذه الظاهرة .. 
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حول 
طفوس 1 عدآد 


Des rites initiatiques : mie هذا الال‎ 


Aperçus sur initiation : i وارد ۈ‎ 


لقد تداول الشيخ عبد الواحد جحيى موضو ع الطقوس الإعدادية لمريد التصرف في 
العديد من المقالات ؛ وذلك لأنها تمثل العنصر الأساسي لنقل التأثير الروحى والانتماء 
إلى السلسلة الصوفية » حتى إنه بعكن القول أن عملية الإعداد لايعكن أن تتم بأي 
صورة من الصور بدون الطقوس . لذلك نراه يسهب في عدد مرات تنارل هذا 
الوضو ع لتحديد بعض النقاط الهامة . وإن كان لا يزمع تناول الطقوس كلها بشكل 
عام » أو بيان السبب الذي أدى إلى رجودها » أر دورها » أو ختلف الأنراع التي 
تنقسم إليها » فذلك قد يتطلب جلد بأسره . 

ومن المهم ملاحظة أن وحود الطقوس بمثل طابعاً مشت ركا لكل المؤسسات التراثية 
أيا كان نوعها » سواء أكانت ظاهرية أم باطنية » وذلك بأوسع معاني الكلمة . وهذا 
الطابع تتيجة للعنصر غير البشرى المتضمن اساسا في مشل هذه المؤسسات » إذ إن 
الطقوس تهدف دوماً إلى وضع الإنسان في علاقة - مباشرة أم غير مباشرة - مع شئ 
يتعدى فرديته وينتمي إلى حالات أحرى من الوجود . ومن الراضح من ناحية أحرى 
أنه ليس من الضروري أن تكرن الصلة المقامة بهذه الطريقة راعية لتكون حقيقية » 
لأنها عادة ما تتم بواسطة بعض الحالات الرهنية للفرد » وهي حالات أصبح من 
الصعب على معظم الناس حالياً أن ينقلا إدراكهم إلى مركزها . وأياً كان الأمر » 
سراء كات الفعل ظاهرا آم ل سراء آكات قوريا آم مولا فن الس دافا ما 
يحمل فاعليته في حد ذاته » شريطة أن يم وفقاً للشروط التراثية المتوارثة التي تو كد 
صلاحيته » والتي بدونها فلن يصبح إلاً شكلاً حارجياً ومحاكاة لا حدوى لها . وهذه 
الفعالية لا تتسم بأية غرابة أو سحر » كما قد جحارل البعض الإقلال من قيمتها ؛ لأنها 
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ناجمة بكل بساطة عن القرانين المحددة بوضوح رالتي تتحرك المؤثرات الروحية وفقاً 
لها » وهي قوانين لا تعد التقنيات الطقوسية إلا تطبيقها وتشغيلها . 

وهذا الاعتبار للفاعلية المتضمنة في الطقرس والقائمة على قوانين لا ترك أي مكان 
للحيال أو للعشرائية » مشتركة في كل الحالات بلا استثناء . وهذا ينطبق على 
الطقوس الظاهرية وعلى الطقرس الإعدادية - ويدحل في المجموعة الأولى الطقوس 
الناجمة عن أشكال تراثية غير دينية وكذلك الطقوس الدينية . وهنا يؤكد الشيخ على 
ما سبق وأكده في العديد من المقالات » وضرورة فهم أن هذه الفاعلية للطقس مستقلة 
تماماً عن قيمة الفرد الذي يؤدي هذا الطقس . فالأداء وحده هنا هو المهم وليس 
الفرد . أي بعبارة أحرى » أن الشرط الضروري والكافي هو أن يكون امريد قد تلقى 
بشكل منتظم حق إتمام هذا الطقس . ومن غير المهم أن يدرك معناه حقاً » بل حتى إذا 
لم يؤمن بفاعليته فذلك لن نع الطقس من أن يكون صالحاً إذا ما ممت مراعاة كل 
القواعد الموصوفة . 

ثم ينتقل الشيخ عبد الواحد إلى ما يتعلق بالإعداد موضحاً بهذا الصدد كيف أن 
طابعه الطقسي يبرز أحد أهم الاحتلافات التي تفرقه عن الزهد » رغم ما قد يبدو فيه 
من قرس أحيانا إلا آنها لشت اى حقيقة الآمر منرى طقرس فينية:. أا الأغداد قاد 
يمكن إتمامه بلا طقرس معينة ومناسبة لأن الإعداد قائم على قوانين علمية ثابتة وعلى 
قواعد تقنية صارمة . ولا يكف الشيخ عن تكرار هذه المعلومة كلما سنحت له الفرصة 
وذلك لاستيعاد أي سوء فهم حول حقيقة طبيعة الطقس وارتباطه الشديد بعملية 
الإعداد . 

آما فيما يتعلق .عا ييز الطقوس الإعدادية عن الطقوس الظاهرية › فيقول باقتضاب : 
إن الأرلى تخص فة من الصفوة التي تمتلك الصفات اللازمة » بينما الأحرى فهي عامة 
وتخص يع أعضاء أي وسط احتماعي معين بلا بيز . ومهما تشابهت شكلاً أحياناً 
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فإن غايتها تختلف ني الراقع . فالهلقرس الظاهرية لا تهدف إلى فح بعض إمكانيات 
العرفة ؛ لأن الحميع ليسوا مؤهلين لذلك » ومن ناحية أحرى من الهم ملاحظة أنه 
مهما كانت هي أيضاً تبتهل لتدخحل عنصراً في مستوى فوق الفرد » فن فعلها لا 
يتعدى أبداً حال الغردية . وهو ما يبدو بوضوح لي حالة الطقوس الدينية » والتي بعكن 
أن نستشهد بها لأنها الطقوس الظاهرية الوحيدة التي ما زال الغرب يعرفها حالياً : إن 
كل الديانات تهدف إلى تأكيد السعادة الأبدية لأتباعها » وهي غاية مرتبطة .عستوى 
الفرد » أا الخلاص فهر الهدف الأحير والأسمى لكل عملية الإعداد . 

ومن هنا ينتقل إلى نقطة رئيسية أحرى هي : أن الإعداد بالنسية للفرد الذي حصل 
عليه عبارة عن اكتساب دائم » فهو عبارة عن حالة يصل إليها ولا يعكن لأى شئ أن 
يسلبها منه . وذلك ينطبق فحسب على تدرحات الإعداد وليس على الوظائف التي قد 
تسند إلى المريد وقتياً > ولا يمكن الخلط بينهما فالأرلى داحلية بحتة بينما ترتبط الثانية 
بالنشاط الخارحي للمريد » فطقوس الإعداد تضفي على امريد طابعا نهائيا لا يححى . 

ثم يتناول الشيخ عبد الواحد موضوع نوعية العملية الإعدادية » فما أن محصل 
عليها امريد تصبح من صفاته » أي أنها غير مرتبطة بكونه عضوا عاملاً لي منظمة أو 
أحرى . فما أن يتم الانتماء إلى منظمة تراثية متوارثة الأصل لا عكن لأي شى أن 
يقطعه وتبقى مع المريد حتى وإن لم يعد له أي علاقة ظاهرة مع هذه المنظمة . وهو ما 
یوضح مدى احتلاف المنظمات الإعدادية عن بقية ال لجحمعيات الدنيوية العامة » التي ما 
أن ينسحب منها العضو أر يرفت منها حتى تنقطع صلته بها تماما . وعلى العكس من 
ذلك فإن الصلة التي تمت عن طريق الإعداد ليست تابعة أو خحاضعة لأي شئ . 


Les deux nuits : ùاونعب هذا المقال‎ 


Initiation et réalisation spirituelle : ت‎ ê وارد‎ 


لا يتناول الشيخ عبد الواحد يحبى في هذا المقال ما يطلق عليه المتصوفة ليل الحواس 
رليل الروح .. كما أنه لا يتنارل تلك الإشارة الرمزية إلى الليالي الغلاثة التي ترمز إلى 
حالات الرفاة الثلاث وحالات الميلاد الثلاثة التي تشير تباعا إلى ما يتعلق بالإنسان 
ويحالاته الثلاثة الجسدية والنفسية والروحية ؛ لأن هذا الرمز » الذي يمكن تطبيقه على 
الدرجات المتتالية للإعداد » يعني أن, كل تغيير حال يتم من حلال مرحلة من الإظلام 
أو التزميل . وهو ما يؤدي إلى إمكانية النظر إلى الليل وفقاً لعديد من المعاني التدرحة 
مثل نفس حالات الكائن . لكنه اكتفى بتنارل تحديد رمز الظلمات قي معناها التراثي 
العام » الذي يعرف بمعنييه المتقابلين : إحداهما علوي والآحر سفلي » وطبيعة العلاقة 
المتشابهة القائمة بين هذين العنيين والتي تسمح محل تناقضهما الشكلي . 

ففي معتاها العلوي تثل الظلمات غير المتجلي » بينما معناها السفلي فيمشل 
العماء - أي حالة اللامييز التي هي نقطة انطلاق التجلي » سراء في ممحمله أم بالنسبة 
لكل حالة من حالاته . وهنا تبدو مسألة تطبيق التشابه بالمعنى المقلوب ؛ لأن عدم 
التمييز » الذي كن تسميته المادي بلغة الغرب » هو .مثابة انعكاس لعدم التمييز الميدئي 
لا هو غير ظاهر : فما هو أعلى نقطة ينعكس لي أدنى نقطة . وهو أشبه ما يكون 
بطرف الثلثان التقابلان في رمز خاتم سليمان . وعندما ينطبق عدم التمييز هذا على 
محمل التجلي العام فهو ليس إلا حالة الكمون الصافية التي ليست سوى صورة 
منعكسة ومقلوبة للحالة المبدئية للإمكانيات غير الظاهرة . وهذا التمييز في غاية 
الأهمية ؛ لأن اخلط بون الإمكانية والكمون يؤدي إلى العديد من الأحطاء . 


ومن ناحية أحرى » عندما يتعين الأمر بالحالة الأصلية لعالم ما أو لإحدى حالات 
الوحود » فلا يعكن النظر إلى عدم التمييز الكموني إلا .ععنى نسبي وتحدد بسبب بعض 
أوجه الشبه بين سياق تطور الإظهار العام وسياق كل جزء من أجزائه المتتالية : وهو 
تشابه يوحد في قوانين الدورات الزمانية . وهذا الذي بمكن تطبيقه على كافة 
الستويات - لي حالة كائن معين مثلما في محال وحود متفاوت المدة » ينطبق على 
تعددية العنى التدرجي ؛ لأن هذه المعاني لا يمكن إلا أن تكون نسبية بحكم تعددها . 

ويخرج الشيخ عبد الواحد ما تقدم بأن الظلمات تشتمل على معنيين علوي وسفلي 
أو سالب وموحب » (وهو ما يشير إليه القتصوف الإسلامي بعبارة الإنسان الكامل )» 
وأن المعنى السفلي للظلمات من المجال الكوني بينما معناها العلوي فهو من المجال 
الغيبي البحت . والعلاقة بينهما تسمح بإمكانية النظر إلى أصل وتطور التجلي ععنى 
تصاعدي وععلى تدازلي في آن واحد ؛ لأن التحلي بافقاله تدريياً سن القرة إلى 
الفعل - وهو ما يمكن وصفه بسياق تصاعدي » ينجم في الواقع من القطبين اللكملين 
للوحود : أي من القطب السالب والقطب الموحب . كمابمكن وصف ابتعاد التجلي 
تدريجياً عن القطب الموجحب بأنه سياق تنازلي . وهذا التصور يحتوي ضمناً على حل 
العديد من المتناقضات الشكلية » خحاصة فيما يتعلق بالدورات الكونية التي ينظمها 
تضافر الاتجحاهات التي توازي هاتين الح ر كتين المتعارضتين » واللتين هما في الواقع 
متكاملتين . وإن كانت التطورات التي تنجم عن ذلك تخرج عن إطار هذا الموضوع 
إلا أن ما يؤ كد عليه الشيخ هنا هو ضرورة إدراك عدم وجود تناقض بين نقطة البداية 
أر الحالة الأصلية للتجلي ق الظللمات معناها السفلي - من ناحية - وبين التعاليم 
التراثية المتعلقة بروحانية الحالة الأولية من ناحية أحرى ؛ لأن الائنين لا يتعلقان بنفس 
وجحهة النظر وإنغا برجهتي النظر المتكاملتين المشار إليهما . 

ولقد أوضح الشيخ عبد الواحد أن المعنى السفلي للظلمات أشبه بانعكاس لعتاها 
العلوي » ثم يضيف رؤية أحرى مؤداها أنه يبدو أيضاً وكأنه مقلوب الرحه الآحر أو 
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كأنهما وجهان لشيء راحد . إن رحهة النظر القائلة بالانعكاس خاصة بالتجلي وبکل 
كائن في حال التجلي » أما من ناحية المبدأ» حي حيث أصل ونهاية كل شيء فيلتقيا 
ويتحدا » فلا يعد الأمر يتعلق بانعكاس ما أنه ي واقع الأمر لا يوحد سوى شيء 
واحد » أن نقطة بداية التجلي ونهاية مطافه توجد ثي المجال غير المتجلي . أي إن من 
وجحهة نظر المبداً في حد ذاته لايحكن مييز ملمحي هذا الشيء الفريد ما أن هذا التمييز 
غير صالح إلا من حيث التجلي . لكن إذا نظر إلى الأصل في علاقنه بالتجلي فيمكن 
عندئذ تمييز الوحهين المرادفين -لخروج غير المتجحلي والعودة إلى غير المتجحلي . وما أن 
العودة إلى ف ا ف ا ا فيمكن القول أنه عندما رى من هذا 
احانب فإن غير العجلي يبدو فعلاً كظلمات المعنى العلوي » بينما التطلع إليه من ناحية 
اتطلاق السلى فزن يدو على المكس من فلك كطلمات السى السقلى - ووفقاً 
للاتجاه الذي يتم فيه ح ركة أحدهما تجاه الآحر بمكن القول بأن الجانب العلوي متجه 
ناحية الأصل بينما الحانب السفلي متجه ناحية التجلي .. 

وقد يبدو هذا الكلام أكثر وضوحاً إذا ما تم تطبيقه على داخل نفس عملية التجلي 
في الانتقال من حالة إلى أحرى : فهذا الانتقال في حد ذاته يعد نقطة فريدة » لكنه 
يعكن النظر إليه من ناحيتي الحالتين اللتين يوجحد بينهما وعثل حدهما المشترك . فهذا 
الاتتقال .عثابة موت لإحدى الحالتين بينما يعد ميلاداً بالنسبة للحالة الأحرى . إلا أن 
هذا الموت وهذا اليلاد يلتقيا في الواقع والتمييز بينهما غير قائم إلا بالنسبة للحالتين . 
والشبه شديد الوضوح فيما يتعلق بالتجلي الكامل والأصل » أو معنى أدق الانتقال من 
أحدهما إلى الآحر .. ركأن الميلاد في التجلي مثابة موت بالنسبة للأصل . والعكس 
صحيح فالميلاد قي التجلي .مثابة موت في الأصل . 

ثم يقل الشيخ عبد الراحد لتطبيق ما تقدم على الإنسان » متساللاً عا 
يوازي الليلين اللذين تنقضي بينهما كل ظاهرة التجلي ؟ فيرى أنه فيما يتعلق 
بالظإلمات العلوية فلا توجد أية صعوبة . فإذا كان الأمر يتعلق بكائن بصفة حاصة أو 
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.مجمل الكائنات فلا بمكن للظلمات إلا أن تشير إلى العردة إلى غير المتجلي . وهذا 
العنى - بحكم طابعه الغيبي البحت - يظل ثابتاً في كافة التطبيقات التي يكن عملها 
بهذا الرمز . وعلى العكس من ذلك » ففيما يتعلق بالظلمات السفلى » فمن الواضح 
أنه لا يكن تأملها هنا إلا .معناها اللسبي لأن نقطة انطلاق التجلي البشري لا تتفق 
ونقطة انطلاق التجلي العام لكنها تحتل مستوى محدد بداحلها . ومايمكنه أن يدر 
عماءٌ أو كموتاً ليس كذلك بصورة نسيية » إذيتلك بالفعل درحة معينة من 
الاحتلاف والتوصيف . فهو لم يعد المادة الأولى وإغا نوع من المادة الثانيمة التي 
تلعب ذوراً ماثلاً لستوى الوحرد المعني . ومن البديهي أن هذه اللأحظات لا تنطبق 
على حالة القرد الرالخد قجسب وأا على عالم بأسره ضا 

وينجم عن ذلك أنه فيما يتعلق بالظلمات السفلى للإنسان فلا يمكن تطبيق إلا 
صورة الانعكاس بالدسبة للظلمات العليا »> مع استبعاد صورة الوحهين أو الجحانبين ؛ إذ 
ان أي مستوی وجود بمکن أن يؤخذ على انه مستوی انعکاس فهو لا يکتسب شيء 
من الواقع إلا لانعكاس المبدا فيه . وإذا انتقلنا إلى الوجه الآحر من الظلمات السفلى 
فلن نكون في جال غير المتجلي وإنما فقط في حالة ما قبل البشرية رالتي ليست سرى 
حالة أحرى من حالات التجلي . فهنا نحن بصدد الانتقال من حالة إلى أحرى : فمن 
ناحية نرى الميلاد في الحالة البشرية » ومن الناحية الأحرى الرفاة في الحالة قبل 
البشرية » أي أنها الناحية التي ننظر منها فتبدو كنقطة رصول إلى حالة أو تقطة 
مغادره من حالة . 

ثم ينتقل الشيخ إلى الإنسان بوضعه الراهن بكامل هيئته » وبكل الإمكانيات التي يحملها 
بداحله » ومن بينهما إمكانية الاتصال مباشرة بالمجال غير المتجلي » الذي هو مرتبط به أو 
يلامسه بابلازء العلوي الذي يحمله » ومع أن هذا ابمحزء ليس بشرياًععنى الكلمة إلا أنه هر 
الذي يجعله يوجد كإنسان .عا أن هذا الجزء هو م ركز فرديته . أما في حالة الإنسان العادي 
فإن هذا الاتصال بالمجال غير المتجلي يبدو في حالة سبات عميق . 
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وهذه ليست ميزة حاصة بالكائن البشري » قأي حالة من حالات التجلي يوحد 
يها نفس إمكانية العودة المباشرة إلى غير المحجلي دون الانتقال من حلال حالات تجلي 
أخحرى » لأن الوجود في أي حالة من الحالات غير تمكن إلا بحكم وجحود الذات العليا 
في مركز هذه الحالة » إذ درنها لتلاشى كالعدم . لذلك يرى الشيخ عبد الواحد أنه من 
حيث البداً يمكن اتخاذ أي حالة كنقطة انط لاق أر كدعامة للتحقق الروحي » إذ أن 
كل الحالات في المجال الغيبي تتضمن نفس الافتراضات . 
وما أن تنظر من حيث تكوين الكائن البشري ستبدو الظلمات السفلى من نوعية 
هذا الكائن وليس من نوعية للحظة أحرى من لحظات وجوده » وإن كان الوضعان 
يلتقيان إلى حد ما لأن الأمر متعلق بنقطة انطلاق تطور الفرد » وهو تطور في مختلف 
مراحل حالاته . ومن ناحية أحرى ما بعكن أن يطلق عليه كمون نسبي سيتم التطور 
الكامل للتجلي الفردي من خلاله . وبذلك لا يكن للظلمات السفلى إلا أن تكون 
أكثر الأجزاء فظاظة قي الشخحصية البشرية » وإن كانت هذه الشخصية برمتها توحد 
بها وكأنها مغلفة كال حنين . أو يعبارة أحرى إنها .مثابة النوعية الحسدية ذاتها » ولا 
غرابة في أن يكون الحسد هو الذي يوازي انعكاس ماهو غير متجلي في الإنسان ؛ 
لأن هنا أيضاً اعتبار المعنى اقلوب للتشابه يسمح محل كل الصعوبات الشكالية : 
فالنقطة الأعلى لها بالضرورة اتعكاسها في النقطة السفلى . أو أن خراص المجال 
الروحي تحد تعبيرها بالمقلوب أر سلباً في أكثر الأشياء حسدية . 
ومن منطلق نفس التشابه يرى الشيخ عبد الواحد أن حالة اليقظة » التي يوحد فيها 
الوعي الفردي متم ركز في النوعية الحسدية » هي روحياً حالة سّبات وبالعكس . وهذا 
الال الأحير يسمح بتصور كيف بمكن لما هو جسدي وما هو روحي أن يكونا بالنسنبة 
لبعضهما بعضاً عثابة ليل - وإن كان من العبث تصورهما كقطبين للكائن لأن اللحسد 
في الواقع ليس المادة الأرلى ونما برد بديل لها في حالة معينة » بينما الروح لا تكف 
عن أن تكون أصل عام ولا توضع أبداً في المستوى النسبي . 
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أما فيما يتعلق بالتحقق » فإن هم ما يؤخذ في الاعتبار من هذه التأملات هو أنه إذا 
ما كان على التحقق أن يتم بدأ من الحالة البشرية فالمحسد نفسه هو الذي سيكون 
الدعامة أر نقطة الانطلاق - وذلك على عكس ما يتصوره الغرب - كمايقول 
الشيخ - من أن احسد ليس إلا حائلا أو يتناولونه ككم مهمل . وتطبيق هذا الكلام 
على الدور الذي يلعبه عنصر من المستوى الحسدي في كافة الطقوس كوسيلة مكملة 
ا و مساعدة للتحقيق شديد الوضرح . 

وينهي الشيخ عبد الواحد مقاله هذا موضحاً أن هنأك الكثير من الإمكانيات التي 
E i ODE‏ 
أنه مجرد آلة وفقاً لنظرياتهم الفزيوكيماوية . د ففي التراث الإسلامي مغلا يرمز 
إلى الليلين اللذين تناولهما هذا المقال بليلة القدر وليلة المعراج وهو ما يشير إلى حركة 
مزدوجة إحداهما متنازلة والثانية متصاعدة : والمتصاعدة هي معراج النبي 8 › أي 
نها عودة إلى الأصل من خلال السماوات المحتلفة التي هي حالات الكائن العليا . 
أما امتنازلة فهي الليلة التي تم فيها نزول القرآن » وهذه الليلة » وفقاً لتعليق حي الدين 
ابن عربي » تماثل جسد الرسول نفسه که ا ال م وال 
ولكن في جسد الشخص المرسل للتعبير عن الأصل .. 


الحكمة الفطرية 
والحكمة المكتسبة 


Sagesse innée et sagesse 4cquise : ùاونعب هلا ا مال‎ 


Initiation et réalisation spirituelle : li وارد ۈ‎ 


کان كونفوشيوس يعلم أتباعه أنه يوجد نوعان من الحكماء » أحدهما فطري »› 
بينما الفريق الآحر قد اكتسبها مجهوداته الشخصية . و كان كونفوشيوس يعد نفسه 
من ذلك التو ع الأحير » الذي جاهد ليصل إلى الحكمة . ويتحذ الشيخ عبد الواحد 
بحيى هذه المقولة مدخلا ليتناول منه موضوعاً من أهم الموضوعات التي تتاولها» 
حاصة وأن الحكيم الذي يتحدث عنه كونفوشيوس يشل أعلى مراحل التدرج 
الكونفوشي » وشل في نفس الوقت أرل مرحلة في التدرج التاوي الواقع إلى حد ما 
عند ملتقى جالي الظاهر رالباطن . 

ويتساءل الشيخ عبد الواحد إن كان كونقوشيروس بحديثه عن الحكيم بالفطرة لا 
يشير إلى الإنسان الذي بعتلك كل الصفات المطلوبة للوصول بلا أي تحضير آخر إلى 
التدرج الصوني » وبالتالي فهو ليس بجحاحة إلى الاجتهاد ليرتقي سلم التدرج الخارحي 
بالدراسات الطويلة المضنية . ويرى أن ذلك التفسير هر الأرحح وأن هذا المعنى 
مشرو ع أكثر من غيره على الأقل لاعترافه ضمناً بأن هناك أفراد مهيعون قدرياً أو 
مصيرياً يامكانياتهم الذاتية للانتقال مباشرة عبر حال الظاهر الذي أثر كونفوشيوس 
ألا يغادره . وإن كان هنا يتساءل الشيخ عما إذا لم يكن تخطي الحدود المتضمنة 
لوحهة نظ ركونفوشيوس » لا يعني أن للحكمة الفطرية معنى أكثر اتساعاً وأكثر 
عمقاً » بعكن للمعنى الذي ذكره للتو أن بمثل حالة حاصة . 

ومن السهل فيم معني طرح هذا السرال لأن كل معرفة قعلية عل مكضيا دافا 
حصل عليه الفرد ولا رجعة في ذلك » وأنه ليس بوسع أي شئ أن يؤدي إلى فقدانه 


وبالتالي » إذا ما كان فرد ما قد وصل إلى درحة معينة من التحقق في حالة وجود عالم 
الأمر » فلابد له من أن يحضر معه بالضرورة لي هذا الوجود ما اكتسبه من قبل » وهو 
ما سييدو "فطرياً" ني هذه الحالة الحديدة . ومن البديهي أن الأمر هنا يتعلق جالة تحقق 
ظلت غير مكتملة » وإلا لما كان الانتقال في حالة أحرى ثل أي معنى مقبول » وأنه 
في حالة اتتقال الكائن إلى الحالة البشرية » وهي الحالة التي تخصنا تحديداً هنا » فإن هذا 
التحقق لم يصل بعد إلى تخطي ظروف الوحود الفردي » لكن بحكن أن تد منذ أكثر 
الدرحات البدائية إلى أكثر النقاط قرباً للدرجة التي تماثل كمال هذه الحالة في الحالة 
البشرية ويوضح الشيخ عبد الواحد اختياره لعبارة أكثر النقاط قرباً » لأنه إذا كان 
اكتمال الحالة القردية قد تم لا تعين على الكائن أن مر بحالة فردية أحرى . 

بل بمكن ملاحظة أنه في الحالة القديمة الأرلية فإن كل الكائنات التي كانت تولد 
كبشر كانت بالضرورة في هذه الحالة الأحيرة » .ما أنهم كانوا يمتلكون كمال فرديتهم 
بصورة طبيعية وتلقائية دون بذل أي حهد للرصول إليها . وهو ما يتضمن أنهم كانوا 
على وشك الوصول إلى مثل هذه الدرحة قبل أن يولدوا في الحالة البشرية . أي أنهم 
كانوا حكماء بالفعل منذ المولد - وذلك ليس بالمعنى الضيق الذي يحدده كونفوشيوس 
وإنما بأوسع المعاني التي بعكن لهذه الكلمة أن تعبر عنها. 

وقبل أن يواصل الشيخ عبد الواحد تفسيره لظاهرة الحكمة الفطرية والحكمة 
المكتسبة » يشير إلى أن ما تم اكتسابه في حالات أحرى غير الحالة البشرية » ليس له 
ولا يمكن أن يكرن له علاقة .فهرم إعادة التجسد . فبخلاف الأسباب الخاصة 
باقجال الي آي تشر لى للك فام ربكل للق ء فهلا قد ي مي الت ي 
حالة البشر الأوائل . وأهم ما ينبغي ملاحظته أنه عندما يتحدث الشيخ عبد الواحد عن 
الحالة البشرية فلا يجب تصور أن هذه الحالة السابقة للحالة البشرية تتضمن راقعياً 
وحرفياً أي تتالي يكن تشبيهه بالتتالي الزماني الذي ترحد فيه في الحالة البشرية 
نفسها » وإنما يقصد بها التسلسل السابي لمحتلف الحالات التي يمر بها الكائن . إذ لا 
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يكن وصفها ني هذا التتالي إلا رمرياً ‏ وإلا لكات من الصعب تناولهاً بلخة بشرية . 
وبذلك حكن التحدث عن كائن قد وصل إلى درجة معينة من التحقق قبل أن يولد في 
حالته البشرية . وهو ما يفسر أن يولد الفرد حاملاً درحة هذا التحقق في العالم 
الإنساني » وهي درجة قد تصل من الحكيم الكونفوشي إلى الإنسان الكامل . 

ولا جب تصور أنه من الممكن » قي الظروف الحالية للعالم الأرضي » لهذه الحكمة 
النظرية أن تظهر تلقائياً مثلما كان يحدث ذلك في العصر القديم » إذ جب الأحذ في 
الاعتبار بالعقبات التي يفرضها المناخ الحالي . فمشل هذا الشخص عليه أن يلجا إلى 
الوسائل الموجودة لتحطي هذه العقبات » أي أنه غير معفي من ضرورة الاتماء إلى 
سلسلة تراثية صوفية وإلا سيظل - طالما هو في حالته البشرية - جرد ما كان عليه قبل 
الدحول فيها » و كأنه غاص في سّبات روحي لا يسمح له بالذهاب إلى أبعد من ذلاك 
في طريق التحقق الذاني . وقد يصل إلى أن تبدو عليه ظاهرياً حالة الحكمة المكتسبة 
دون أن ينميها تدرعياً إذ إنها على الحافة العليا للمجال الظاهر أما لكي يتخطى هذا 
الستوى فإن تلقي الإعداد ثل شرطاً أساسياً . وهذا الشخص يمكنه عندئذ أن يمر 
ظاهرياً بنفس تدرحات المريد الذي بدأ من حالة الإنسان العادي إلا آن الواقع 
سيحتلف : إذ لن يكون الإعداد نظرياً كالعتاد ثم يتحول إلى فعلي » وإغا سيبدأ فعلياً 
وسيتعرف على هذه الدرحات كنوع من الذكرى التي محملها . 

وهذا الشخحص أشبه .من بمعتلك معرفة تظرية لبعض الحقائق المذهبية لكنه غير قادر 
على التعبير عنها لعدم امتلاكه العبارات المناسبة » وما أن يسمعها حتى يتعرف عليها 
ويدرك معناها دون القيام بأي حهد لفهمها › بل قد تبدو له نفس الرموز رالطقوس 
وكأنه بحملها بصورة لا زمانية » وذلك لأنه حمل كل هذه الأمور والمعارف لأنها 
مكتسبة حارج حالته البشرية التي هي وحدها مرتبط بالزمن . 


وينتقل الشيخ عبد الواحد إلى نقطة أحرى هي أن مثل هذا الشخص ليس بحاحة إلى 


معلم حارحي وبشري عا أن الواعظ الداحلي يعمل فيه منذ البداية - مع مراعاة أن 
مثل هذه الحالة تعد من الحالات الفريدة في عصر تسير فيه الإنسانية في الخط المنحدر 
لدورتها » ويمكن أن نرى في مثل هذا الشخحص ما يشبه آثار الحالة القديعة » وأولمك 
الذين اجتازوا الطريق من قبل » وإنما هي آثار قد توارت معالمها » ومن تلك هذه 
الصفة لا يمكته تطويرها بصورة مستقلة عن الظروف الطارئة . إلا أن دور هذه 
الظروف يكون هنا في أضيق تطاق ما أن كل المطلوب هر أن تتم عملية الاتصال أو 
التوصيل بالسلسلة . 

وأحطر ما في مثل هذه الحالات الفريدة أن يتصور البعض بسهولة أنها مثل حالتهم 
وذلك لمجرد ميلهم الطبيعي للبحث عن الإعداد » والذي عادة ما ينم عن استعدادهم 
الدحول في هذا الطريق وليس أنهم قد اجتازوه جزثياً ني حالة أحرى » وذلك لا يعني 
أبداً نهم ليسوا ي حاجة إلى معلم روحي يقودهم إلى الإعداد الفعلي كما لا يعفيهم ' 
من الجحهد الشخصي المطلوب . وندرة هذه الحالة تدفع إلى القول بأن احتمالها قائم 
لكنه ثل أقلية . ومن بمتلكون مثل هذه الإمكانية سيتعرفون عليها دائماً في الوقت 
المناسب بصورة مؤكدة لا ريب فيها . 
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الذة 


هذا المقال بعنوان : El - Faqru‏ 


Aperçus sur êsoterisme islamique et le T40isme : وارد ۈ كتا‎ 


أفرد الشيخ عبد الواحد يحيى العديد من المقالات ليشرح من خلالها بعض أهم 
امفردات قي التصوف الإسلامي » عاولاً إيجاد بعض الروابط أو العلاقات بينها وبين ما 
هو وارد في موروثات الحضارة الشرقية القدرعة الأحرى . وقي هذا المقال يتناول عبارة 
الفقر .معناها في حال الباطن وليس .عفهومها الاقتصادي الاجتماعي . 

ويبدا المقال بتعريف الكائن المحتمل مناه بأنه من لا يمتلك سبب وجوده في 
حد ذاته بصورة واضحة . ومثل هذا الكائن ليس بشئ جد ذاته » كما أن أي شى مما 
يكوته ليس ملكا له في واقع الأر . وتلك حي حالة الإنسات كفرد في الوحوة > مله 
مغل كل الكائنات الظاهرة الأحرى » أياً كانت حالة كيانها » وأياً كان الاحتلاف بين 
درحات الوحود العالمي » فهو دوماً عبارة عن لا شئ قي نظر الأصل . 

وهذه الكائنات » سواء كانت آدمية أم غير آدمية » فهي - بکل ما یکونها - ي 
حالة تبعية كاملة بالنسبة للأصل الذي يقول عته حيى الدين ابن العربي : لا يوجد أي 
شى على الإطلاق خارجاً عنه . وإدراك معنى هذه التبعية بكثل جوهر ما تطلتق عليه 
مختلف الموروثات عبارة الفقر الروحي ومن تاحية أحرى » فإن الشخحص الذي توصل 
إلى هذا الإدراك يقوم بتحويله على التو إلى معناه المرادف » وهو : التخلي عن التمسك 
باي شئ من الأشياء الظاهرة . وذلك لأنه أصبح يدرك - منذ تلك اللحظة - أن كل 
هذه الأشياء التي يذخر بها العالم لا تعني شيعا » وأن أهميتها لا تساوي أي شئ 
بالنسبة للواقع المطلق . وهذا الفخلي » في حالة الإنسان » يتضمن أساساً وقبل أي شئ 
آحر عدم الاكثرات بشمار الأفعال . وهو نفس العنى الذي نطالعه بوضوح أيضاً في 
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تعاليم البجافاد جيتا . وعدم الاكتراث هذا يساعد الإنسان على الإفلات من قبضة 
القيود التي لا نهاية لها من توابع الأفعال . أي إن المطلوب من الإنسان هو أن يصل 
إلى مرحلة العمل أو الفعل دون التمسك بأية ثمار ودون ابتغاء أية مطالب أخحرى 
سوی ابتغاء وجه الله سبحانه وتعالى . 

وبفضل وصوله إلى هذه المرحلة وحدها يعكن الإنسان أن يخرج من قيود التعددية › 
ويمكنه أن يفلت من تبعيات تيار الأشكال على حد تعبير عقيدة التاوية . أي أن يفلت 
من تعاقب حالات الحياة والموت » أو من حالات التكثيف والتشتيت » لينتقل من 
محيط العجلة الكونية إلى مركزها الذي يشار إليه أر يتم تعريفه بأنه الفراغ ( غير 
الظاهر ) الذي يتم ركز فيه كافة أنصاف الأقطار ليجعل منها عجالة واحدة - وفقاً 
لا نطالعه في التاو تي كينج . وهو أيضاً ما يقوله عنه لار تسو : (( أن من يصل إلى 
أقصى درحات الفراغ سيستقر بثبات في السكون .. لأن العودة إلى حذوره ( أي 
الأصل الذي هر في نفس الوقت بداية ونهاية كافة الكائنات ) يعني الدحول في حالة 
السكون )) . أو بعبارة أحرى (ر إن السلام ثي الفراغ حالة لا يكن وصفها . فالمرء لا 
يأحذها ولا ينحها » وإنغا بحكنه الوصول إليها والاستقرار فيها )) . 

ويوضح الشيخ عبد الواحد يحبى أن هذا السكون » أو هذا السلام في الفراغ هو 
السلام الأكبر أر ما يطلق عليه التصوف الإسلامي عبارة السكينة . رهي تعني في 
نفس الوقت الوجود الإلهي ني مركز الكائن ؛ فهذا الوجود متضمن بفضل الاتحاد 
مع الأصل » ولا حكن أن يتم إلا في هذا المركز تحديدا . أما تعاليم لي تسو فتوضح 
(( أن من يستقر فيما هو غير ظاهر تظهر له كل الكائنات ... إن اتحاده بالأصل 
يجعله - بفضل هذا الاتحاد - في توافق معه ومع كل الكائنات » لأن اتحاده بالأصل 
يحكنه من التوصل إلى معرفة كل شى عن طريق الأسباب العليا العامة » وبالتالي لا يعد 
بحاحة إلى استخدام مختلف حواسه ليعرف أي شى بالتحديد أو بالتفصيل . إن السيب 
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الحقيقي للأشياء غير مرئي » ولا يمكن إدراكه ولا تعريفه أو تحديده . إن الروح 
وحدها وبعد استقرارها في حالة البساطة التامة يبمكنها التوصل إلى هذا السبب من 
حلال التأمل العميق )) . 

والبساطة هنا هي التعبير عن اتحاد كل قرى الكائن وتعتبر من صفات العودة إلى 
الحالة الأصلية . الأمر الذي يروضح الفرق بين المعرفة التصعيدية للحكيم والمعرفة 
العادية أو الدارحة للشخص العادي . رهذه البساطة هي أيضاً ما يشار إليها باللغة 
السانسكريتية جحالة الطفولة - والمقصود بها المعنى الروحي . ففي العقيدة الهندية تعتبر 
حالة الطفولة كشرط أساسي للوصول إلى المعرفة الحقيقية . 

رالبساطة رالصغر .معناها العميق هنا هو ما يشير إليه التصوف الإسلامي بعبارة 
الفقر » فالفقر هو الذي يقود إلى الفناء .. والمقصود بالفناء هنا هو فناء الأنا . وحالة 
الفناء هذه شبيهة بحالة الترفانا في العقيدة الهندية . بل إن الدرحة الأعلى منهما 
مقشابهة أيضاً : فبعد الفناء في التصوف يوحد فناء الفناء » وهو ما يشار إليه بعيارة 
بارينرفانا . وبفضل الفناء يصل المرء إلى المقام الإلهي » الذي هو نقطة المركز التي يتم 
فيها تخطي كل المتميزات المتعلقة بوجهات النظر الخارحية » والذي تتلاشى فيه كل 
امتعارضات إذ يتم حلها في توازن كامل . 

وتشير تعاليم شوانج تشو إلى أنه ((لم تكن هذه المتعارضات موجودة قي الحالة 
الأصلية . إنها جميعاً ناجمة عن تنوع الكائنات ومن صلاتها تتيجة لشدة حركة الدوران 
العامية ( أي دوران العجلة الكونية حول حورها ) . وهذه التعارضات تكف عن 
التأثير على الفرد الذي استطاع أن يقلص آنيته المميزة وتهدأة حركته الخاصة إلى أدتى 
حد تقريياً . وهذا الإنقاص للأنا المميز والذي يهي به الأمر إلى الاعتفاء عند 
امتصاصه في نقطة فريدة » بعثل نفس الشى كالفناء في التصوف ؛ والفراغ الذي تمت 
الإشارة إليه فيما سبتق نراه شديد الوضوح وفقاً لرمز العجلة » لأن " حركة " الكائن 
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تتناقص بقدر اقترابه من الم ركز )) . 

وينتقل الشيخ عبد الواحد يحيى مرة أخحرى إلى أحد نصوص شوانج تشو ليوضح 
كيف أن (ر هذا الكائن لا يدحل بعد ذلك في أي صراع مع أي كائن آخر لأنه استقر 
في اللانهائي وتم محوه فيما لا نهاية له . فلقد وصل واستقر في نقطة انطلاق 
التحولات » وهى نقطة خحايدة لا صراعات فيها . إذ إنه بفضل ت ركيز طبيعته » وتغذية 
درجة الحيوية » وتحميع كل طاقاته قد اتحد بأصل كل المكوتات . وما أن طبيعته 
كاملة ( مكملة اعيا ي وحدة الأصل ) » وروحه الحيوية سليمة ليم مس » فلا 
يكن لأي كائن أن يضربه بعد ذلك )) . 

إن (ر البساطة التي تمت الإشارة إليها آنفاً توازي الوحدة بلا أبعاد للنقطة الأصلية 
التي تنتهي إليها ح ركة العودة في تجاه المنبع . ذلك لأن الإنسان الشديد البساطة 
يعكس كل الكائنات ببساطته .. بحيث إنه لا يعد هناك ما يعترض طريقه في المناطق 
الستة في الفضاء » ولا يوحد ما يمكن أن يعاديه » وأن النار والماء لا يؤذيانه )) . فلقد 
استقر في الم ركز الذي تنجم اتجحاهاته الستة عن طريق الإشعاع » حيث يتم تحايد كل 
إشعاعين معاً في حركة العودة » بجيث إن تعارضها الثلاثي يتلاشى كلية » ولا يصبح 
في مقدور أي شئ ما ينجم عنها أو يستقر فيها أن يمس الإنسان الموحود قي م ركز 
الوحدة الراسخ . ويا أن الكائن لا يتعارض مع أي شئ » فلا بعكن لأي شى أيضاً أن 
يتعارض معه . لأن التعارض هو بالضرورة علاقة متبادلة تتطلب تواحد طرفان ؛ وهو 
ما لا يتمشى مع مبدا الوحدة الأصلي . والعداء » الذي هو محرد بقية أو ظاهرة 
خحارجية للتعارض » لا يعكنه أن يحصل لشخص يوحد حارجاً عن نطاق أي تعارض أر 
يوجد فيما وراءه . فالنار والماء اللذان هما نموذج الأضداد ».ما أنها قد تداحلت 
بتجميع صفاتها المتعارضة شكلاً » وتم توازنها وتحييدها ؛ لكنها متكاملة ي واقع الأمر 
داحل لا تَميزيةٍ الأثير الأصلي . 
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وهذه النقطة ال ركزية التي يتم الاتصال من خلالها » بالنسبة لالإنسان» مع الحالات 
العليا أو السماوية » تماثل الباب الضيق الذي لا بعر منه المتعلقون بالتعددية » وهذا 
التعلتق - في نظر الشيخ عبد الواحد بحيى - هو العكس تماما مفهوم التحلي الذي تناوله 
في بداية المقال . فالتعلتق بالتعددية يقيد الإنسان في المجحموعة اللانهائية لدورات 
الظواهر . والتعلق بالتعددية هو أيضاً وإلى حد ما مثابة الإغراء الذي دفع الإنسان 
لتذوق شجرة علوم الخير والشر › أي المعرفة المزردرحة والمميزة للأشياء الحتملة › 
وتبعده عن الوحدة المركزية الأصلية » وتمنعه من الوصول إلى ثمار شجرة الدنيا » وهنا 
يخضع الإنسان إلى تناوب تبدلات الدورات » أي إلى الحياة والموت . والمسيرة 
اللامتناهية للتعددية يشار إليها تحديدا بحلزونيات العبان الملتف حول الشجرة التي ترمز 
إلى حور العالم . وهذا الطريق اللتوي هو طريق الضالين » الذين هم في الخطا غارقون 
ععنى الكلمة » وذلك على عكس الصراط المستقيم » وهو الخط المتد في تصاعد 
عمودي وفقاً للمحور نفسه » والذي قد أشير إليه في أول سورة ي القرآن الكريم . 

إن الفقر والبساطة » والطفولة ليست هنا سوى إشارات ختلفة لشيء واحد »> 
و كل التجرد الذي تعبر عنه هذه الكلمات يؤدي إلى ما يطلق عليه الفناء الذي هر في 
الواقع اكتمال الإنسان » مثلما تمثل عدم الحركة اكتمال النشاط »ما أن كل 
النشاطات الخاصة المشتقة من هنا . فعلى حد قول تاو تي كينج : الميدا دوماً عديم 
الح ركة » ومع ذلك فكل شى يتم بفضله . 

ويختتم عبد الواحد يحبى مقاله عن الفقر مشير إلى أن الإنسان الذي وصل إلى نقطة 
الم ركز قد قام بتحقيق اكتمال حالته الإنسانية ويصبح بذلك حر الإنسان الحقيقي على 
حد تعبير التاوية . أما انطلاقه من هذه النقطة لتحقيق الحالات العليا» فذلك يعني 
قيامه بإتمام الاكتمال التام لإمكانياته » وهو ما يطلق عليه التصوف عيارة : الإنسان 


الكامل . 


الحرب والسلام 


La guerre et 1a هذا المقال بعنوان : اوم‎ 
Le Symbolisme de la croix : وارد ف كتا‎ 


الحرب والسلام من المقالات التي أشار إليها الشيخ عبد الواحد يحيى في أحد 
هوامش مقال الفقر . وذلك لأنه تناول فيها موضوع السلام والسكينة بشئ من 
التفصيل . وما يعنيه بالسلام هو ذلك الهدوء الشامل الذي يمكن لالإنسان أن يصل إليه 
في طريق عبادته وتأملاته التصرفة . 

وإشارته إلى الحرب والسلام يقصد بها تلك الع ركة التي يقودها الإنسان في محال 
الفعل أو الح ركة الذي ينمي فيه كل إمكانياته . وهو المجال الذي عادة ما يشير إليه 
بالخط الأفقي لارمز الهندسي الذي يمد فيه النشاط الإتنساني » بينما يطلق على 
الصطلح الإسلامي عبارة الجهاد . وهنا يوضح الفرق بين عبارة الجهاد الأصغر > وهر 
ما يدور عادة في أي مع ركة احتماعية حدودة » وبين عبارة الجهاد الأكبر التي تدور 
في المجال الداحلي والروحي فحسب . وذلك استناداً إلى أحد أحاديث الرسول فى » 
إذ قال عند عودته من إحدى المعارك الحربية : رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد 
الأكبر . 

رعكن القول إجالاً أن فكرة الحرب أو سيب وحودها » أياً كانت وحهة النظر 
إليها » فهي قائمة على إبطال اضطراب ما أو على استتباب النظام ؛ أو بعبارة أحرى 
أنها محاولة لتوحيد الكثرة بالوسائل التي تنتمي لعالم الكثرة » ومن هذا المنطلق وحده 
يعكن النظر إلى الحرب على أنها مشروعة . ومن ناحية أحرى » فإن الاضطراب أو 
الفوضى مرتبط بأي ظاهرة في حد ذاتها » .ععنى أنها كثرة غير موحدة » وبالتالي فهي 
ليست سوى محموعة لا نهائية من فقدان التوازن . بينما ارب » بالمعنى المشار إليه 
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وبعدم تحديدها .معنى إنساني اجتماعي فقط › فتمفل الوسيلة الكونية لإعادة إدحال 
الظاهرة في الوحدة الأصلية . لذلك يبدو الوضع » من ناحية الظاهر › أن عماية العودة 
هذه تبد و كعملية هدم - وهي أشبه ما تكون ببعض ملامح رمز شيفا لي العقيدة 
الهندية . 

وإذا ما قلنا إن الحرب ذاتها هي أيضاً نوع من الفوضى » فذلك صواب أيضاً من 
وحهة نظر معينة » ومن هذا المنطلق فمن الضروري أن تدور هذه الحرب في عالم 
الظاهر والكثرة . إلا أنها فوضى عليها أن تعوض فرضى أحرى : فرفقاً لتعاليم 
الوروث في الشرق الأقصى فإن بحمل كل أنواع الفوضى أر كل عدم التوازنات هي 
التي تل النظام الإجمالي - والنظام لا يبدو إلا إذا ارتفعنا إلى ما فوق الكثرة » أر إلا 
إذا كففنا عن اعتبار كل شئ في معزل عن الأشياء الأحرى لنتمعن كل شى في 
الوحدة . وهنا تكمن وجهة نظر الواقع لأن الكثرة بعيداً عن المبدا الوحيد » ليس لها 
إلا وجود وهمي » غير أن هذا الوهم » بالفوضى الرتبطة به » يظل قائماً بالنسبة لأي 
فرد ما لم يصل بصورة فعلية إلى إدراك معنى وحدة الوحود في كل أنواع وأشكال 
درحات الظاهرة العالمية وليس .معناها النظرى فحسب . 

وبناء على ما تقدم يوضح الشيخ عبد الواحد يجيى أن هدف الحرب هو إقامة 
السلام » لأن السلام حتى في أبسط معانيه لا يعني شيعا آحر سوى النظام والتوازن أر 
التوافق - فهذه العبارات الفلاث تكاد تعني نفس الشىئ .ملامح مختلفة نسبيا » أي 
انعكاس الوحدة في الكثرة حين إعادتها إلى الأصل . وعندئذ لا تكون الكثرة قد 
تحطمت وإنما قد تحولت » وعندما يتم إرحاع كل شى إلى الوحدة فإن هذه الوحدة 
تبدو في كل شئ بعد أن تكون قد اكتسبت اكتمال الواقع . وبهذا الشكل يتم اتحاد 
وحهتي النظر المكتملتين "للوحدة في الكثرة والكثرة قي الوحدة" في النقطة ال ركزية 
لكل ظاهرة والتي هي المقام الإلهي . 
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والشخص الذي توصل إلى هذه الدرجة لا تعد هناك بالنسبة له أية متناقضات ولا 
فوضى ؛ إنه في مكان النظام والتوازن والتوافق أو السلام » بينما حارج هذا الملكان » 
وبالنسبة للشخص الذي يصبو إليه ولم يصله بعد » فهو في حالة حرب »عا أن 
التناقضات التي تكمن فيها الفوضى لم يتم تخطيطها كلية . 

وحتى في معناها الخارحي والاجتماعي » فإن الحرب المشروعة الموجهة ضد الذين 
يقلقون النظام والتي هدفها إعادتهم إليه » تعد .مثابة وظيفة عادلة أو إنها تقوم عهمة 
توازن - أياً كانت المظاهر الثانوية العابرة . إلا أن هذه لا تعد سوى حرب الجهاد 
الصغرى التي هي برد صورة من حرب الحهاد الكبرى . 

أما حرب الحهاد الكبرى فيقول عنها عبد الواحد بحيى : إنها ذلك الصراع الذي 
يقوده الإنسان ضد الأعداء الذين محملهم بداخله » أي ضد كل العناصر التي يحملها 
وتعتبر مناقضة للنظام والوحدة . وليس المطلوب إبادة هذه العناصر - التى لها أسبايها 
ومكانها في الإطار العام » وإنا الأمر يتعين بتحويلها » بإعادتها إلى الوحدة ؛ إذ إنه 
يجب على الإنسان أن يسعى دوماً إلى تحقيق الوحدة بداحله » في كل ما يكونه ووفقاً 
لكل نوعيات ظاهرته الإنسانية » أي : وحدة الفكر » ووحدة الفعل » وكذلك الوحدة 
بين الفكر والفعل - وإن كانت هذه أصعبها . 

وفيما يتعلق بالفعل فإن أهم ما فيه هو النية لأن النية وحدها هي التي بيد الإنسان . 
إن الوحدة في النية » والميل الدائم تجاه مركز ثابت يشار إليها رمزيا بالتوجه الطقسي 
إل الله » لأن الراكر الروحية الأرضية مثابة صرر جراية للم ركز القيقي الوحيد 
لكل ظاهرة رالتي لها انعكاسها المباشر في كل العوالم » والنقطة الم ركزية لكل منها 
كما لها انعكاسها المباشر في كل الأشحاص حيث هذه النقطة ال ركزية يشار إليها 
بجازاً بالقلب بسبب التقارب الفعلي بينه وبين الجهاز احسدي . 

إن الشخص الذي توصل إلى تحقيق الوحدة كاملة في نفسه رترقفت التاقض ات 
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بالنسبة له » فذلك يعني توقف حالة الحرب عنده » لأنه لم يعد لديه سوى النظام 
المطلق » وذلك وفقاً لوجهة النظر الكاملة التي هي أبعد من كل وجهات النظر 
الخاصة . ومثل هذا الشحص لا بمكن لأي شئ أن يؤذيه لأنه لم يعد لديه أية أعداء لا 
بداحله ولا حارجاً عنه . فالوحدة التي تمت بالداحل تنم في نفس الوقت بالخارج » 
أو بعبارة أحرى لا يعد هناك خارج وداخل إذ إن هذا التعارض قد المحى من نظرته . 
وباستقراره نهاياً في مركز كل الأشياء يصبح هذا الإنسان هر قانون نفسه ؛ لأن 
إرادته واحدة مع الإرادة العالمية ؛ فلقد حصل على السكينة . وما أنه قد توحد بوحدته 
الذاتية مع الوحدة الأصلية نفسها فإنه يرى الوحدة في كل شى ويرى كل شئ في 
الوحدة » في التتالي المطلق للحاضر الخالد . 


hg: 


التحفل المتصا عد 
والتحفل المتفازل 


Rêalisation ascendante et réalisation descendante : ناIونعب هذا الال‎ 


Initiation et réalisation spirituelle : la q وارد‎ 


عند التحقق الكامل للكائن جب ملاحظة اتحاد ملمحين يوازيان إلى حد ما مرحلتي 
هذا الاتحاد » أحدهما متصاعد والآحر متنازل . والمرحلة الأولى التي ينطلق فيها 
الكائن من حالة ما من التجلي » ويرتفع منها إلى التوحد مع أصله غير المجلي › لا 
نمثل أية صعوبة .عا أن ذلك هو ما يمثل سياق أي إعداد وغايته الأساسية » التي تؤدي 
إلى اروج من الكون ثم إلى تحر الأوضاع المقيدة لكل حالة حاصة من حالات 
الوحود . أما فيما يتعلق بالمرحلة الثانية » وهي مرحلة إعادة التزول في المتجلي » فهو 
ما لایکثر الحدیٹ عنه أو يتم تناوله حرص شديد - وذلك لا قد تثيره من سوء فهم او 
حلط » الأمر الذي يتناوله الشيخ عبد الواحد بشئ من التوضيح في هذا المقال . 

ويبداً الشيخ بتحديد معالم بعض الأشياء وأرلها مسأالة الميدأ التي لايمكن لأي 
تراث موروث إلا أن ينظر إلى الأشياء من خحلاله » وندرك من هذا التحديد أن الإنسان 
لا يجمع بين حالات ثلاث فحسب » هي : اليقظة » والحلم » والنوم العميق التي 
توازي على التوالي : التجلي المحسدي » والتجلي الرهيف > وغير المتجلي » وإنا هناك 
حالة رابعة أعلى من غير المتجلي يطلق عليها عبارة لا متجلي ولا غير متجلي التي 
تتضمن أصل الالنين . 

وعلى الرغم من أن الإنسان يصل إلى ذاته في الحالة الثالفة » ورهى حالة غير 
المتجلي» إلا أنها لا تمشل نهاية المطاف وإنما هي الحالة الرابعة التي تفل الذات العليا › 
ایی ہیں کان وا کا وا زق وای مرت ودد ےرا 1ا کات 
حقا الشمول المطلق . وإذا كان التحقق يتوقف عند المرحلة الثالفة فذلك يعني أنه لن 
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يتضمن سوى الملمح الثاني من الملمحين الذي لا تستطيع اللغة أن تعير عنه إلا 
ساب . ويستشهد الشيخ هنا بعبارة للمفكر الهندي آنندا كوماراسوامي يقول فيها : 
(( على المرء أن يجتاز المتجلي ر الذي يرمز إليه با وراء الشمس ) للوصول إلى غير 
المتجلي ر الظلمات .معناها العلوي ) » إلا أن الغاية الكبرى ما زالت فيما وراء غير 
التجلي ؛ ولا يتم الوصول إلى نهاية الطريق طالما لم يتم التعرف على الذات كمتجلي 
وغير متجلي في آن واحد )) . أي لكي يصل المرء لابد من أن يصل إلى ها بعد 
الظلمات أر على حد قول بعض النصرص الأحرى لابد من رؤية الوجه الآخر 
للظلام . رإلا فقد يكن للذات أن تلمع في حد ذاتها لكنها لن تشع . 

وقد يعترض البعض .ملاحظة أنه لا توحد مقارنة أو أي تشابه بين المتجلي وغير 
المتجلي . 

ويوضح الشيخ أنه يجب إدراك أنه لا يوحد تعارض بينهما » وهذا التعارض لا يحل 
إلا باجتيازهما .. فالأصل المشترك بين الاثنين هو الذات العليا التي ينجم عنها كل 
شئ » وإلا لما أمكن أن يكون هناك تحقى شامل للإنسان الكامل . 

رمن الواضح أن الأمر يتعلق .عختلف مراحل مسار طريتق واحد» أويمرحلة ما 
وبنهاية مطافها » وهو ما يشير إلى عملية التحقق المتواصلة إلى أن تتم . وهنا يشير 
الشيخ تساؤلاً آحر حول المرحلة المتصاعدة والمرحلة التتازلة » موضحاً أنه لكي لا 
يكون بينهما تناقضاً لا يجب أن ننظر إلى إعادة النزول على أنه نكوص أر تقهقر 
حاصة وأن كل ما يكتسبه المرء طوال عملية التحقق الإعدادي يبقى نهائاً ولا يفقده . 
فالسير في اتحاه التحقق أشبه ما يكون بخط مستقيم يسير فيه الإنسان إلى الأمام » ولا 
يعكنه العودة إلى الوراء .. ويعكن تشبيه مرحلتي الصعود والنزول بتصور رسم لدائرة 
رأسية » والسير حول معيطها سيكون نصفه متصاعد والنصف الآحر متنازل » ولا 
يوحد تقهقر في مثل هذا السير حول المحيط ما أن السائر لا يمر ثانية من نفس المكان 
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الذي سار فيه . ولا وحد تشابه أيضاً بين نقطتي البداية والنهاية في هذه السيرة ¿ 
فحتى إن بدا ذلك شكلاً بالنسبة لمحيط الدائرة » ففي الواقع لا توجد دررات مغلقة 
اغا هى دورات متشابكة ارتقافياً . 

ثم يتناول الشيخ الفرق بين تحقق قد توقف عند المرحلة المخصاعدة وبين تحقق اشتمل 
على المرحلة المتنازلة » وهو أن الكائن الذي يظل في غير المتجلي قد أتم التحقق لذاته 
کیا ای کک ی کرو کا رک کے فاس عه ورا 
بالنسبة للتجلي » يتم التعبير عنه رمزاً بإشعاع الشمس الذي يضى كل شيء . ففي 
الحالة الأولى الذات تلمع درن أن تشع » أي يجب التمييز بين الواقع في حد ذاته » أي 
واقع الإنسان والدور الذي يتعين عليه القيام به ثي العالم المتجلي . معنى أنه جب 
التفرقة بين ما هو عليه في حد ذاته وما ييدو عليه بالنسبة للأشخاص العاديين 
والعوام .. ومن هنا فيجحب أن تكن الحياة الي سيؤدي فيها رسالته مثالية حقاً ء 
وتبدو وكأنها نوع من الاستذكار للطريق . بل يعكن القول أن مل هذا الشخص 
المحمّل بكل التأثير الروحي المرتبط بمالته التصاعدية » يصبح الأداة التي تتوحه بها 
هذه القوى الروحية إلى عالمنا . وتزول هذا التأثير الروحي هو أحد المعاني الرئيسية 
الخيرة أو الحميدة للمثلث المقلوب . 

ل مام عا كيه ي فرت اا ن اف ن الي والي :٠ة‏ 
بعکن للشخحص أن یکون ولیاً ې حد ذاته » دون أن بیدو عليه ي شئ في الخارج . ما 
النبي فهو ليس نبياً إلا من منطلق المهمة التي عليه أن يقوم بها تجاه الآحرين . ونقس 
الشى بالنسبة للرسول » الذي هو نبي أيضاً لكن مهمته تكتسي طابعاً عام » بينما 
مهمة النبي قد تكون أضيق نطاقاً وأكثر تحديداً من حيث الهدف . وهنا يوضح الشيخ 
عبد الواحد أن الرسول يعبر عن صفة الرحمن في العالمين وليس في محال مدد 
فحسب » ولا يوحد هنا أي تناقض إذ إن التبي أعلى منه مرتبة . ومع ذلك » فيقول 
الشيخ عبد الواحد : إنه قد قيل في بعض الأحيان أن مقام الولي أعلى من مقام النبي 
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لأنه يتضمن أساساً حالة على مقربة من الناحية الإلهية » بينما النبي فهو متجه ناحية 
الخلق بحكم مهمته . ريزداد هذا الكلام وضوحاً إذا ما تصورنا وحهي هذا الواقع بان 
الوجهة الداحلية متجهة للحق بينما الوجهة الخارجية متجهة للخلق » والشخحص الذي 
مهمته من طبيعة البرزخ يجب بالضرورة أن بجمع بين هذين اللمحين » وأن يكون 
بذلك بمثابة القنطرة أو القناة التي يتم توصيل الؤثرات الإلهية إلى الخلق من خحلالها ؛ 
وذلك لأن شرط النبي يتضمن صفة الولي » وكأن الولي - إن أمكن القول - يتضمن 
نقص ما في طبيعته الناصة بالنسبة لدرحة عموميته » وهر نقص أشبه ما يكون بدرجة 
من وصل إلى عالم غير متجلي ولم ينزل منه ثانية إلى عالم التجلي . وتصل العمومية 
إلى اكتمالها فعلاً في الرسرل الذي هر حقَاً الإنسان الكامل .ععنى الكلمة. 

ومن الواضح أن الشخحص الذي ينزل ثانية له حيال التحلي وظيفة يعد طابعها فريدا 
إلى حد ما » علماً بأنه لم يعد في حالة شبيهة بالأشخاص العاديين : لذلك يكن القول 
أن مثل هؤلاء الأشخحاص يطلق عليهم مرسلون معنى الكلمة › والرسالة العنية هنا 
مرتبطة مباشرة بالمستوى التصاعدي والبدئي » وتقوم بالتعبير عن شئ من نفس هذا 
الستوى في العالم التجلي . ومثلما تتضمن عبارة إعادة النزول أنه سبقها صعوداً فإن 
مثل هذه الرسالة تفترض بالطبع التحقق الكامل الداحلي . وقد أسهب الشيخ - كما 
يقول - في هذه النقطة لأهميتها حاصة في زمن يتصور فيه الناس بسهولة أنه عليه م 
رسالات يؤدونها رهي ليست ني الواقع إلا أرهام . . 

ثم يعود الشيخ عبد الواحد ثانية إلى مسألة إعادة النزول لقلة ما قيل حولهاء 
ويقصد به ملمحها القرباني . وهو لا يستخدم عبارة القربان أو التضحية بالمعنى 
الأحلاقي الذي يطلقه عليها العوام » وإنغا يستخدمها .معناها الحقيقي بكل ما يتضمنه 
فعلاً وتقنياً إن أمكن القول . ويبداً بتوضيح أن مشل هؤلاء الأشخاص الذين تحدث 
عنهم لا علاقة لهم ما يقول أهل الغرب من غيرية أو نزعة إنسانية ومشل هذه 
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العبارات الخالية من أي معنى تصاعدي أو فوق البشري . 

فيإتمامه تحقيق هويته مع الذات العليا وإعادة نزوله تي التجلي » أي بتحقيق التعميم 
الكامل لنفس هذه الهرية . فإن هذا الكائن ليس إلا الذات وقد أدمجت في العوالم 
وهو ما يعني أن إعادة النزول ليست بالنسبة له ختلفة عن نفس سياق التجلي العام . 
وهذا السياق كثيراً ما يشار إليه تراثياً على أنه تضحية : ففي رمز الفيدا أنه يعني 
تضحية الإنسان الكامل الذي يشبهه الشخحص الذي أشير إليه آنفاً . وهذه التضحية 
ا ب او هم مخفا الطلي ايحت رايس وروا آي ر ج اريإ 
إنه بعشل النموذج الأرلى لأي طقس أضحوي . وهنا يبدي الشيخ عبد الواحد ملاحظة 
لها أهميتها يقول فيها : إن حياة بعض الأشخحاص » من الناحية الظلاهرية الشخصية › 
قشل وقائع تتفق ووقائع المجال الكوني وعد صورة لها من الناحية الخارجية . 

اما من الناحية الداحلية فيجب قلب هذه العلاقة لأن هؤلاء الأشخاص عا إنهم 
الإنسان الكامل فإن الرقائع الكونية هي التي تتشكل رفقاً لحياتهم » أو ععنى أدق » 
وفقا لا تعر عنه هذه الياة يتما الرقائع الكرنية ليست إلا ثعييرا اتمكاسيا ‏ وهو ها 
يكون في الواقع الطقوسي التي يقيمها أشخاص مرسلون ويجعل لها قيمة » بيتما 
الشحص العادي لن بعكنه أبداً إلا ابتداع طقوس مزيفة حالية من أية فاعلية حقيقية. 

ومن هذا المنطلق » يرى الشيخ عبد الواحد أن المرسل هر ضحية فعلية . رذلك لا 
يعني ن حياته جب ان تنتهي بشکل مأساوي أو عنيف .عا ان نفس حياته برمتها هي 
نتيجة التضحية » وهذا هو التفسير العميق للترددات والإغراءات التي تسند إلى الأنبياء 
الذين يوضعون في مواجهة الرسالة التي عليهم إتمامها . فهذه الترددات ف الواقع 
ليست إلا ترددات النفس في قبولها أن تصبح قائد العربة الكولية . والمقصود بعبارة 
الإغراء هنا هو إغراء أن يظل الكائن في ظلمة غير المتجلي التي هي في معناها الأسمي 
تعني أن الليل أفضل من النهار . 


ويعود الشيخ عبد الواحد ثانية إلى فكرة التضحية معناها الذي توضحه العبارة 
اللاينية » وهر : أن جعل الشى مقدسا . رأن هذه النضحية هي الني تضفى غلى 
المرسلين أو على ذوي الرسالات طابعاً مقدساً بأوسع معاني الكلمة . فهذا الطابع 
ليس مرتبطاً بالهمة الني تضحيتهم هى تكلفها فحسب » وإغا تجعلهم يختلفرن عن بقية 
البشر المنجلون وعن أولمك الذين وصلوا إلى تحقق الذات » وبقوا قحسب في عالم 
غير التجلي . وبذلك فإن أفعالهم حتى وإن تشابهت ظاهرياً مع الأشخاص العاديين 
فهي في الواقع لا علاقة لها بهم إلا هذا الشكل النارحي . فهى بحكم حقيقتها غير 
مفهومة بالضرورة للملكات الفردية العادية لأنها تنجم مباشرة عن ما لا يمكن التعبير 
عنه . 

وهو ما يوضح كيف أن الأمر يتعلق مجالات فريدة » وذوو الرسالات في الحالة 
البشرية جد قليلون » وعثلون نسبة ضئيلة نادرة بالنسبة لأغلبية البشر الذين لا يعكنهم 
القيام عثل هذا الدور .. 


حول مقهوم الصكوة 


Sur la notion de !’élite : هذا المقال بعنوان‎ 


Aperçus sur initiation : la qۈ وارد‎ 


كلمة الصفوة من الكلمات التي كثيراً ما استخدمها الشيخ عبد الواحد يى في 
العديد من مقالاته › إلا أنه يتناولها هنا كموضوع رئيس للمقال ومن وجهة نظر 
الإعداد الصرثي . ويبدا بتوضيح أن الصفوة التي يعنيها تمثل شيا لم يعد موحوداً في 
الفرب اليا »وإ کا زى أ تكرين هذه السقرة ء ر عضر أفق : اة رها 
هناك تبدو ني نظره أول الشروط الأساسية للقيام بعملية تصويب فكري رإصلاح 
تراثي . وقد تناول مشكلة الغرب بعامة في كتابين من أهم المؤلفات التي تناولت 
حقيقة الموقض الذي يعيشه الغرب حالياً » وهما بعنوان : شرق وغرب » رأزمة العالم 
الحديث . 

وكلمة الصفوة من الكلمات التي يساء استخدامها في عصرنا بصورة غربية لدرحة 
استحدامها بشكل دارج للدلالة على مفاهيم لا علاقة لها البتة ما تعنيه أصلاً .. وتزداد 
فداحة هذا التحريف إذا ما تعلق بكلمات كانت خاصة أو قاصرة على محال الإعداد 
الصوقي قبل تحريفها . فهذه الكلمة ترتبط بصورة ما » كلفظ تقني » بنفس عملية 
الإعداد . ولا يعني استحواذ العوام على عبارة رمزية هم غير قادرين على فهمها 
ويحرفونها من معتاها الأصلي ويستخدمونها بطريقة غير شرعية » أن تفقد معناها 
الرمزي ومضمونها . فلا يوجد أي سيب منطقي » مهما أسيء استخدام الكلمة »› 
للكف عن استخدامها في الها الأصلي» ففي الفوضى التي تسرد اللغة الحالية لا 
توجد عبارة أحرى بمكنها أن تحل لها . 

ويوضح الشيخ عبد الواحد أنه لم يتم استخدام عيارة الصفوة في الخرب بهذه 


1 fo 


الصورة العشوائية في كل لحظة ولكل المجالات إلا منذ أن فقد الغرب الصقوة 
الحقيقية ؛ إذ أصبحوا يطلقون هذه العبارة على أناس تعدوا القدر المتوسط بقليل فى أي 
محال حتى وإن كان أبعد ما يكون عن المجال الفكري . 

لذلك اضطر الشيخ أحياناً إلى استخدام العبارة الم ركبة : الصفوة الفكرية ليبعدها 
عن آي حلط سائد . وإن كان يرى فيها إطناباً لا لزوم له » فالصفوة لا يمن إلا آن 
تكون فكرية أو روحية » .ما أن هاتين العبارتين تتساويان في المعنى هنا » إذ إنه يرفض 
تاماً حلط المجال الفكري الحق بالعقلانية » وذلك بسبب أن التمييز الذي يحدد الصفرة 
لايعكن أن يتم إلا من أعلى » أي انطلاقاً من الإمكانيات الأكثر رقي للفرد . 

ما من التاحية التراثية المتوارثة » فإن كل ما يضفي على كلمة الصفوة قيمتها 
الحقيقة فهو لأنها مشتقة من الأاصطفاء . ولا يقصد هنا أي مفهوم احتماعي غربي 
حديث ودنيوي قائم على الانتحاب » أي بدأ من القاعدة بزعم اشتقاق الأعلى من 
الأسفل - على عكس أي طبقية حقة » كما أنه لا يتوقف عند المعنى الديني أو 
الظلاهري للعيارة . 

إن ما يرمي إليه الشيخ بعيارة الصفوة » كما يقول » ثل بجمل أولمك الذين عتلكون 
الصفات المطلوبة لللإعداد الصرفي » والذين هم بطبيعة الحال أقلية وسط البشر » أي إن 
هؤلاء مدعوون - للقيام بدور ما - بسب الموقف المركزي الذي يتله الإنسان في هذه 
الحالة من الوحود » دونا عن بقية البشر الذين يوجودون فيها » وهذا الوضع لا ينطبق على 
العالم الجحسدي وحده وإنما يسري على النوعيات الأكثر رهافة الخاصة بنفس جال الوحود 
الفردي » إلا أن الصفوة تناقصت في الظروف الراهنة بل نقصت فيها أقل من أي فترة 
أحرى . وقد يكون ذلك بسبب خط انحدار الدورة الزمانية العام » والذي تقل فيه الصفرة 
بضرورة الحال ؛ كما قد يفسر نفس هذا السبب معنى المقولة التراثية التي مؤداها أن الدورة 
الحالية ستنتهي عندما يكتمل عدد الصفوة . 
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وقد يعترض البعض بأن هذه الصفوة توحد بالفعل دائماً » رايا كان عددها قليلاً 
-بالمعنى المتصوف للكلمة- فذلك لايعنع من وحودهم فالعدد هنا لا قيمة له ؛ ففي 
كل ما يتعلق بالضفوة لا اعتبار إلا للنوع وليس للكم . ويجيب الشيخ على هذا 
الاعتراض بأنه صواب » لكنهم لا بعثلون في هذه الحاله إلا صفوة نظرية › أو إن أُمكن 
القول » إمكانية وجود النخبة » فلكي يتم تكوينها فعلاً لابد من أن يدرك أعضائها 
صفاتهم بأنفسهم » كما يجب الأحذ في الاعتبار أن الصفات الإعدادية من الناحية 
التقنية ليست جميعها من المستوى الفكري » وإا تتضمن أيضاً اعتبار العناصر الأحرى 
الكرتة للإنساة »لن ذلك الا يعر شيا من كل مااقالة حرل تعريق الصفوة > فايكا 
كانت الصفات في حد ذاتها فيجب النظر إليها دما على أنها بغية تحقق فكري أو 
روحي » وأن ذلك هو السب الوحيد لوجحودها . 

ومن الطبيعي » كما يوضح الشيخ عبد الواحد أن كل الذين يمتلكون هذه الصفات 
يجب أن تكون لديهم إمكانية الحصول على الإعداد » وإن لم يكن الأمر كذلك فهذا 
راحع فقط إلى الوضع الراهن للغرب وإلى غياب الصفوة المد ركة لذاتها كما أنه راحع 
إلى غياب المنظمات الإعدادية المناسبة لاستقبالهم ؛ والأمران شديدا الارتباط وعثلان 
نتيجة متلازمة . ومن ناحية أحرى » فإن المنظمات الاعدادية التي بمكنها أن تكون كما 
يجب فعلاً - وليست جرد آثار لما كانت عليه - لن بمكنها أن تتكرن ثانية إلا إذا 
وحدت العناصر التي تمتلك القابلية المطلوبة كشرط أساس والإمكانيات الفعلية التي 
يحددها إدراك هذه القابلية . إذ يتعين عليهم أولاً "التطلع" إلى هذا الإعداد » والذي لا 
بمكن أن يأتيهم بعيداً عن هذا التطلع الذي ثل أول تعبير عن الموقف الإججابي المطلوب 
أساساً ن كل ما يتلق با لمجال الصوق المقيقي . 

لذلك يؤ كد الشيخ على أن إعادة تكوين الصفرة المدركة لإمكانياتها الإعدادية 
-والتي لن تكون بدا إلا إمكانيات كامنة وغير متطورة طالما لم يتم لها الانتماء 
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التراثي - يمثل هنا الشرط الأول المترتب عليه كل شيء .. 

وبافتراض أن الإعداد ععنى الارتباط بسلسلة تراثية قد تم فعلاً » فييقى على كل 
واحد من هذه الصفوة أن يتدبر إمكانية الوصول إلى أبعد من ذلك : أي أن ينتقل من 
الإعداد النظري إلى الإعداد الفعلي » ومنه إلى امتلاك التدرحات الأعلى » وفقاً لاتساع 
إمكانياته الخاصة . وفي هذا الانتقال من درجة إلى أحرى يتم ما يعكن أن يطلق عليه 
تكوين صفوة داخل الصفوة . أر بقرل آخر » بمكن تصور عمليات اتتقاء متتالية 
زأكثر حصرا بون الأعضاء الخيين ء زهي عملية تم دائما عن أعلى وققاً تفس اليداء 
وتتفق إجمالاً ونفس تدرحات الهيكل الإعدادي . 

وهكذا يصل التدرج إلى الانتقاء الأعلى الراحع إلى إتعام الهدف النهائي لكل عملية 
الإعداد » وبالتالي فإن المصطفى » بأوسع معاني الكلمة » ومن يمكن أن يطلق عليه 
بح المصطفى الكامل سيكون هو ذلك الذي استطاع الوصول إلى تحقيق الهوية العليا 
والملصطفى هو أحد أسماء الرسول هه ؛ وعند استخدام العبارة بهذا المعنى فهي ترتبط 
بالفعل بالإنسان الكامل . 
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الروم 


هذا المقال بعنوان : EI - Rûh‏ 


Aperçus sur Pésoterisme islamique et 1e Ta0isme : i ¢ وارد‎ 


في مقال قصير نسبياً يتناول الشيخ عبد الواحد يحيى موضوع الروح وفقاً 
للمعطيات المرروثة في علم الحروف . ويد بترضيح أن الله سبحانه وتعالى لم يخلق 
العالم بحرف الألف » وهي أولى حروف الأبجدية العربية » وإنما قد بدأ الخلق بحرف 
الباء الذي يمل ثاني هذه الحروف . فعلى الرغم من أن الوحدة هي أساس الإظهار إلا 
أن هذه الوحدة تفترض الثنائية » فبين طرفيها أو بين قطبيها التكميليين الممثلين في طرقي 
حرف الباء توحد كل الأشكال اللانهائية للموجودات المحتملة . 

وحرف الباء هو الذي يتصدر أصل عملية الخلق التي تتم به وبداحله » أي إنه بعشل 
في آن واحد الوسيلة والمكان . وحرف الباء ي هذا الدور الأولى بعشل الروح .ععنى 
الروح الكامل للوحود العامي والذي يتمثل أساساً مع النور » ويتم تكوينه مباشرة من 
أمر الله عز وجل . وما أن يتم حلقه يصبح إلى حد ما الأداة الي قام بها هذا الأمر 
بنكوين كل الأشياء والني سيتم تنظيمها جميعا وفقاً له . وقبله لم يكن هناك سوى 
الأمر » كتأكيد الكائن الصافي رأول تعبير للإرادة العليا » مثلما لا توحد قبل الثنائية 
سوى الوحدة » أو لا يوجحد قبل الباء سوى الألف . 

وحرف الألف هو الحرف القطبي والذي ثل شكله نفس شكل المحور الذي وفقاً 
له يتم الأمر الإلهي ؛ والطرف الأعلى للألف » الذي يعد .عثابة سر الأسرار » يتعكس 
في نقطة الباء ععنى أن هذه النقطة هي مركز الدائرة الأولية التي تحدد وتحتوي على 
جال الوجود العالمي . وهو المحيط الذي إذا ما تم النظر إليه من مختلف الاتجاهات 
المكنة نراه عبارة عن دائرة » أي الشكل الأولي الكامل الذي ستولد منه كل الأشكال 
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الخاصة عن طريق التغاير . 

وإذا ما تأملنا الشكل الطولي احرف الألف رالشكل الأفقي لحرف الباء سترى أن 
العلاقة بينهما هي علاقة ميدأ موحب .بدأ سالب . وهذه العلاقة مطابقة لمعطيات علم 
الأرقام حول الوحدة والشائية لا في تعاليم فيشاغورث وحدها وإنا في تعاليم كافة 
الحضارات الموروئة . وطابع السلبية هذا مرتبط بالفعل بالدور المزردوج للأداة والمجال 
العالمي اللذين سبقت الإشارة إليهما آنفاً . وسن اللاحظ أن كلمة الروح في اللغة 
العربية مؤئثة » لكنه بحب إدراك - رفقاً لقانون التماثل - أن ما هو سلبي بالنسبة 
للحقيقة الإلهية أو بالنسبة للحق يصبح موجباً باللسنية للعلق . وهذان اللمحان 
امتعارضان بمغلان ال لحد الموحود بين الحق والخلق » وهو الحد الذي يفصل الخليقة عن 
الأصل الإلهي ويرتبط به من حلاله قي نفس الوقت - وذلك وفقاً لوجهة النظر الني 
ننظر منها . وبعبارة أحرى يقول الشيخ عبد الواحد يى إن ذلك هو البرزخ بعينه . 
فكما أن الله عز وجل هو الأول والآحر بامعنى الطلق » فالروح هي الأول والآحر 

وقد يفهم من بعض آيات القرآن الكريم أن عبارة الروح يقصد بها سيدنا حبريل 
عليه السلام » أو ملاك آعر . وذلك حقيقي بالطبع وفقاً للحالات أر وفقاً للتطبيقات 
التي تنم » لأن كل ما هو مساهمة للروح العالمية أو تحديد لها » أو كل ما يقوم بهذا 
الدور بصورة ما وبدرحات مختلفة هو روح أيضاً ولكن ععنى نسبي ما في ذلك الروح 
الكائنة في الإنسان أو في أي كائن آحر . 

ريشير عيد الواحد يحبى إلى أن هناك نقطة لم يلتفت إليها الكثير من المفسرين لعلم 
الباطن » وهي : عندما يشار إلى الروح تحديداً بجوار الملائكة مثلما في سورة القدر : 
فإتنزل الملائكة والروح فيها) » كيف بمكن اعتبار أنها تعني فحسب واحد منها ؟ 
إن تفسير علم الباطن يقول إنها عندئذ تشير إلى سيدنا ميتاترون . والميتاترون وإن كان 


يعثل أحد الملاتكة إلا أنه يوجد فيما وراء بحال الموحودات » أي لابد وأن يكون شيً 
آحر وأكبر من جرد ملاك » وهو ما يتفق مع الملمح المزدوج للبرزخ . 

وحناك احتمال آعر يتفق اما مع هذا الفسير : فد تصور اعرش قوضح الروح 
في الم ركز وهذا المكان هو مكان الميتاترون ؛ فالعرش هو مكان الوحرد الإلهي › أي 
السكينة . لذلك بمكن القرل أنه بصورة ما تتمثل الروح بالعرش لأنه حيط ويحتوي كل 
العوالم » وهو ما اشتق منه صفة المحيط » الذي يتفق من هنا مع المحيط الأولي المشار 
إليه آنفاً . وهنا أيضاً نلحظ ملمحي البرزخ : من ناحية الحق الرحمن على العرش 
استوى » لكن من ناحية الخلق فلا يظهر إلا عن طريق الانكسار إلى حد ما من حلال 
الروح - وهو ما يرتبط مباشرة مع معنى الحديث القائل : من رآني فقد رأي الحق . 

وهنا يكمن سر الظاهرة النبوية › فالروح المحمدية تتجمع فيها كل الأنبياء والرسل» 
وهو ما يشار إليه في هذا العالم بعبارة خاتم الأنبياء والمرسلين » أي من يجمعهم في 
وحدة نهائية هي .مثابة انعكاس وحدتهم الأصلية في العالم الأعلى حيث هو أرل حلق 
الله » وبذلك فهو سيد الأولين والآحرين . ويؤكد الشيخ عبد الواحد يحيى أنه بهذه 
الطريقة وحدها حكن فهم كل أسماء سيدنا محمد علية الصلاة والسلام .معتاها العميق 
وفهم كل صفاته التي هي ني نهاية المطاف أسماء الإنسان الكامل الذي مع في ذاته 
كل درجات الوجود مثلما كان يجمعها منذ البداية عليه صلاة رب العرش دوا ! 
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معلمون روحبون حقبقیو 
وەغلمون مزیقون 
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Vrais et faux instructeurs spirituels : ilgi Jal Ii 


Initiation et réalisation spirituelle : |i q وارد‎ 


ألح الشيخ عبد الواحد يحيى مراراً على تحديد الفرق بين الإعداد احق » الذي هو 
الانتماء الصريح بعنظمة إعدادية ويتضمن أساساً نقل التأثير الروحي أو البركة » 
والوسائل التي حكن إعمالها بعد ذلك ليصبح هذا الإعداد النظري عمليكًا وفعالاً ء 
وكلها وسائل تالية للشرط الذي لابد منه ألا وهو الانتماء المسبق . وهذه الوسائل من 
حيث إنها تمل المساعدة الخارجية للعمل الداحلي الذي سينجم عنه التطور الروحي 
للفرد » يمكن الإشارة إليها في بمحملها بعبارة التعاليم الإعدادية بأوسع معاني الكلمة 
وبعدم تحديد بعض المعطيات العقائدية بعملية الإبلاغ هذه » وإنما بتضمينها كل ما 
يمكنه أن يساعد المريد في العمل الذي يقوم به من أحل تحققه الروحي في أي درحة 

کانت . 
ويشير الشيخ عبد الواحد إلي أن أصعب ما يوحد في زماننا هذا ليس الحصول على 
انتماء إعدادي » وإنغا هو الحصول على معلم ررحي حدير بهذا اللقب » أي قادر على 
القيام حا مهام هذا الذرر كما قشم ترضيحة ي العديد من القالات » جطيق كتل 
الوسائل الممكنة لإمكانياته الخاصة والتي بعيداً عنها يصبح من المحال » حتى بالنسبة 
لأكفاء المعلمين » الحصول على أية نتيجة فعلية . ودون مثل هذا المعلم الروحي فإن 
الإعداد - حتى وإن كان صالاً بمعنى نقل التأثير الروحي فعلاً وبالوسائل المطلوية » 
سيظل نظرياً إلا ي حالات تادرة . وما يريد ارقف تحطررة خر أن عدد الذين يتغوذ 
امتلاك صفة المعلم لم يكونوا في يوم من الأيام مثل هذه الكثرة ؛ وتتزايد الخطورة عند 
معرفة أن هؤلاء الأشخاص لديهم إمكانيات نفسية شديدة القوة وبصورة ما غير 
طبيعية » وهو ما لا يعني أي شى بالدسبة لتطورهم الروحي »› بل عادة ما يكون إشارة 
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سلبية بهذا الصدد . 

ويؤ كد الشيخ عبد الواحد أنه مهما حدر من مشل هؤلاء اعون فلن تكون 
تحذيراته كافية إذا ما قورنت بالأخحطار التي حكن أن تنجم عن مثل هؤلاء الدحالين » 
فالخلط بين المجال النفسي والمجال الروحي الشديد الانتشار قي الغرب » والذي كشيراً 
ما أدانه في العديد من مؤلفاته »> يساهم بدرحة كبيرة في حعل أسوا الاحتمالات 
ممكنة . وإذا ما أضيف إلى ذلك ما يزعمونه من قدرات وظواهر خارقة لأد ركنا سر 
نجاح بعض هؤلاء العلمون المزيفون وتأثيرهم على بعض السذج . 

وهنا يعرض الشيخ لطابع يسمح بكشف هؤلاء المزيفرن وهو : أن أي معلم روحي 
يتقدم بهذه الصفة دون أن يكون منتميا إلى شكل تراثي مدد أو دون أن يلتزم بالقواعد 
التي أقرها لا بعكن أن يكون على ما يدعيه من صفة إرشادية . 

فوفقاً للحالات لن يكرن إلا ععالاً رقحا أو موهوماً جهل الشروط الحقيقية 
للإعداد . وفي مثل هذه الحالة عادة ما يكون جرد أداة لخدمة قوى ججهلها » أو درن أن 
يدرك ذلك . ويطلق الشيخ عبد الواحد نفس صفة الاحتيال على من يعي منح تعاليم 
ذات طبيعة إعدادية لأي شخحص أو للعوام مع تناسي ضرورة أهليته وأهمية الانتماء إلى 
منظمة منتظمة متوارثة السلسلة كشرط أرّلي . 

ونفس الخطورة يحذر منها الشيخ لدى أولك الذين يزعمون أنهم عثلون منظمات 
قديعة قد اتدثرت » أو حادت عن انط التراثي » وإن كان هذا التمط أقل ما يصادف . 
في الغرب حالياً لاندثار التبار التراثي وانقطاعه منذ قرون .. وإن كان هؤلاء المدعون 
بمتلكون أيضاً بعض القوى النفسية القادرة على الظواهر التي هي ي واقع الأمر تطور 
فوضوي لامكانياتهم الفردية - ولا يعني ذلك أنهم على أي مستوى روحي . 

أما فيما يتعلق بالمعلمين الحقيقيين » فيقول الشيخ عبد الواحد إنه لا جب تصور أن 
الشخحص الذي هو جدير بالقيام بهذه الهمة من الضروري أن يكون هر شخصياً قد 
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وصل إلى درجة تحقق روحي كاملة . فليس من المطلوب أن يكرن المعلم على هذا 
القدر من الرقي ليعاون مريدا ني أولى خطواته في جال التصوف . وبالطبع عندما يصل 
المريد إلى الدرجة التي لا يصبح من الممكن فيها ثل هذا المعلم أن يرشده » فيتعيّن على 
العلم » الحدير بهذا الاسم حقاً » ألا يتردد في مصارحة مريده بأنه لم يعد في مقدوره 
أن يعاونه لمواصلة عمله في الظروف المناسبة » وعندئذ يقم بتقديمه إلى معلمه هو إن 
کان الأمر مكنا » أر أن يقوم بتقديمه لمعلم آخر يعرف أنه أكثر جدارة منه في مواصلة 
الطريق مع المريد . 

ولا توجد أية غرابة في أن يحدث مغل هذا الموقف › ولا في أن يتخحطى المريد 
المستوى الروحي لعلمه الأول » الذي إن كان معلماً حقاً » لابد أن يفرح بأنه قد 
ساهم ولو بقدر ضتيل ني الحصول على هذه التتيجة . فالغيرة والمنافسات الفردية لا 
وحود لها أر لا مكان لها في جال الإعداد الحقيقي . 


10۹ 


حول تمجيد العمل 


Sur la “ glorification du travail “ : ùاونعب هذا ال قال‎ 


Initiation et réalisation spirituelle : la qۉ وارد‎ 


ما يرمي إليه الشيخ عبد الواحد يحيى بهذا المقال هو المفهوم الأصلي التراثي لعيارة 
العمل وليس معناها العام الدنيوي الذي آلت إليه .. إذ يدا فالا : لقد سارت من 
البدع في عصرنا هذا تمجيد العمل أَيًا كان وبأي صورة يتم بها » وكأن للعمل قيمة 
عليا بحد ذاته أو بعيداً عن أية اعتبارات من أي نوع .. الأمر الذي أدى في رأيه إلى 
العديد من الشعارات الطنانة الحوفاء لا في مختلف جحالات العالم الدنيوية ولا - وذلك 
ما يئل حطورة في نظره - في المنظمات الإعدادية التي مازالت لها أصداء في الغرب . 

ومن السهل إدراك أن مثل هذه الطريقة لتناول الأمور ترتبط بالاحتياج المبالغ فيه 
للقتحرك » الذي أصبح من السمات المميزة للغربيين الحداث . ومن البديهي أن العمل › 
من هذا المنطلق لا بعشل أي شيء إلا شكلاً من أشكال الح ركة » وهو ما لا زال الفكر 
السبتق الأخحلاقي أو المائل إلى الوعظ يهتم به ويضفي عليه أهمية أكبر مما عداه ؛ لأنه 
أكثر الأشكال التي يعكن تقديمها على أنها شل واجباً بالنسبة لالإنسان » وكعنصر 
مساعد يۇ کد له كرامته . والفرق بين المفهومين أشبه ما يكون بالفرق بين وجهة النظر 
الأا<قية ور هة النظر الطقسية . بل كيرا ما يضاف إلى المعنى الشاك العام حالياً 
قصداً معادياً للتراث » وذلك بالإقلال من قيمة التأمل » الذي يقارتونه في الغرب 
بضياع الوفت . في حين أن التأمل » على العكس من ذلك تام » ثل أعلى مسثريات 
النشاط الذي حكن تصوره » وفصل الفعل عن التأمل لا بمكن إلا أن يكون شيء أعمى 
وجرد فوضی . 
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وكل ذلك يكن تفسيره بسهولة من حانب أولعك الذين يعلنون (ر أن السعادة 
تكمن في الح ركة )) ! وهي لا تكمن فيما يستخدمونه من عبارة لأن الح ركة أو الفعل 
بامعنى الذي يستخحدمونه ليست إلا صخباً وهياجاً ؛ لأنه م يأخذون الفعل كغاية في 
حد ذاته . 

وعلى عكس ما يراه الحداث في الغرب » فإن الشيخ عبد الواحد يقول : إن أي 
عمل يتم بلا تمييز » ومن جانب أي شخص » ولمجرد حب" الح ركة » أو لكسب لقمة 
العيش لا يعكن أن يكون حديراً بأي تمجيد » ولا عكن النظر إليه إلا كشي غير طبيعي 
يتعارض مع النظام الذي يجب أن يسود المؤسسات الإنسانية » لدرجة أنه قي الظروف 
الخالبة لعصرنا هذا كيرا ما يأعحذ العمل صورة أو طانعا هكن رصفة بلا أية مال 
بأنه دون الإنساني . 

فما جهله معاصروا الغربيون ماما - كما يرضح الشيخ - أن العمل لا قيمة له 
حقًا إلا إن كان مطابقاً نفس طبيعة الشحص الذي يؤديه » وآن يتجحم بشكل تلقائي 
وضروري ولا يعد لمثل هذه الطبيعة إلى وسيلة تحقيقها بأفضل وأكمل وسيلة ممكنة . 
وهو أشبه عا يقوله أرسطو عن تحقق كل موجرد بفعله الذاتي » أي .عمارسة نشاط 
يطابق طبيعته » و كنتيجة مباشرة لهذا النشاط يتم انتقال القوى الكامنة في إمكانيات 
طبيعته إلى فعل . وبعبارة أحرى » لكي يكون العمل » من أي نوع كان » أو ما 
جب أن يكون » فلابد من أن يتجاوب مع موهبة ما لدى هذا الشخص .ععنى 
الكلمة . والفائدة المادية التي يمكنها أن تنجم عن مفل هذا العمل تبدو ثانوية 
راحتمالية بالنسبة لغاية أعلى » هي : التطور أو اكتمال نفس طبيعة الإنسانية من خلال 
العمل . 

ومن البديهي أن ما أثاره الشيخ عبد الواحد هنا يشل إحدى القواعد الأساسية لأي 
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إعداد مهني » لأن الموهبة المعنية تمل إحدى الصفات الطلوبة ثل هذا الإعداد أو تلك 
التي لا يعكن التغاضي عنها . وهناك ثمة نقطة أحرى يضيفها من وجهة نظر الإعداد » 
إذ هي التي تعطي العمل أعمق معانيه وأسماها من الناحية التراثية » التي تتخطى اعتبار 
الطبيعة البشرية وحدها لتربطه بالنظام الكوني نفسه » ومن هنا فهي تربطه بالحقائق 
ا ی کک ا کک الم کیت ی م اه 
محاكاة الطبيعة في حالة عملها . أي الطبيعة كدافع وليس كنتيجة » قائلاً إنه من 
الناحية التقليدية لا يوجد بالفعل أي نمييز بين الفن والمهنة › ولا بين الفنان والحرقي » 
فكل ما يتم إتتاحه وفقاً للنظام حدير بأن ينظر إليه كعمل فني » وهي وجهة نظر 
تخالف تماما رأي الحداث ونظرياتهم الحمالية . فكل التقاليد تصر على التشابه القائم 
بين الحرفيين البشريين والحرفي الإلهي » إذ إن كلاً منهم يعمل وفقاً لفعل مدرك في 
فكره الأمر الذي يرضح أهمية التأمل كشرط مسبق وضروري لإنتاج أي عمل فضي . 
وهو ما يشل نقطة احتلاف أحرى أساسية ني المفهوم الدنيوي للعمل » الذي يط من 
قيمته إلى جرد حركة بل ويزعم تناقضه مع التأمل . 

وهنا يستشهد الشيخ .عقولة هندية مؤداها : علينا أن نبني مثلما فعل الآلهة قي 
البداية . وهو ما يمد - في نظر الشيخ عبد الواحد - على كل اهن الجديرة بهذا 
الاسم » ويتضمن فكرة أن العمل له طابع طقسي » مثلما يتعين ان يکون کل شيء في 
حضارة ثراية كلية . وهتا الطابع الطقسي هو الذي يضفي تطابقاً للنظام المشار إليه 
آنفاً بل هو جزء فعلي من هذا التطابق . 

ويرى الشيخ عبد الواحد أن الحرقي الإنساني يقلد في ماله الحاص عملية الحرقي 
الإلهي » إذ إنه يساهم في نفس عمله بطريقة نسبية وفعلية بقدر إدراكه لهذه العملية › 
و كلما قام بتحقيق ملكات طبيعته بعمله » كلما زاد تشابهه بال حرق الإلهي » وكلما 


اندبحت أعماله تماما في تناسق الكون . 
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ونرى ما تقدم كم تلف مفهوم العمل لدى الشيخ عبد الواحد عن تلك المفاهيم 
الدارجة للغربيين الذين يتخيلون نهم بعجدون العمل كما يفعلون . فالعمل .عفهومه الترائي 
امتوارث فحسب هو ي الواقع أعلى من كل ما بمكنهم أن يتصوروه . 

وتم المقال قائلاً : إن تمجيد العمل يتفق وحقيقة عميقة المستوى ؛ إلا أن الطريقة الفي 
يفهمه به الغرب ليست إلا تحريفاً كاريكاتوريا للمفهوم التراثي » فالعمل لايعكن تمجيده 
بالعبارات الخاوية » لكن العمل جد نفسه أي إنه يتحول بدلا من بحرد نشاط دنيوي إلى 
أن يكون مساهمة واعية وفعالة لتحقيق تدبر المهندس الأعظم للكون . 


التوحبد 


هذا المقال بعنوان : îdۆTaw‏ - El‏ 


Aperçus sur I’ésoterisme islamique ef le Taisme : وارد ۆq تب‎ 


عقيدة التوحيد تعني أن أصل كل الوحود هو واحد أساساً » وهي نقطة جوهرية 
بالنسبة لكل التقاليد الموروئة الأصولية » بل يمكننا القول أن هويتهم الجوهرية تبدو 
بوضوح حول هذه النقطة التي كثيراً ما نجحدهم يستخدمون نفس التعبير .. 

يبدا الشيخ عبد الواحد يى مقاله عن التوحيد بهذه الحمله الشاملة ليوضح كيف 
أنه حينما يتعلق الأمر بوحدة الواحد الأحد فإن كل التنوعات تتلاشى » وأن ختلف 
الأشكال وتعددها لا يظهر إلا عندما نغوص في التعددية » وذلك لأن نفس وساثل 
التعبير متعددة مثل تعدد الطرق التي تنتمي إليها هذه الوسائل . بل إنها تتعدد لتتواءم 
مع مختلف الظروف الزمانية والمكانية . إلا أن التوحيد واحد - على حد قول العبارة 
العربية » أي إنه في كل مكان ودائماً أبداً واحد لا يتغير كالأصل نفسه » بغض الطرف 
عن التعددية أو التغيير اللذين لا يعسان سوى التطبيق . 

ثم يوضح عبد الواحد يى أنه على عكس الرأي السائد » يمكتنا القول بأنه لم 
يکن هناك أبداً أية عقيدة متعددة الآلهة حقاً » أي عقيدة تقر بتعددية الأصل المطلق 
الذي لا بمكن المساس به . فهذه التعددية ليست ممكنة إلا كتحريف تاحم عن الجهل 
وعدم الفهم الجماهيري وعن ميلها للتعلق فحسب بتعددية الظاهر : الأمر الذي أدى 
إل الوثنية بكل أشكالها » الوثنية التاجمة عن حاط الرمز قي حذ ذاته مع ما يعبر عنه 
ذلك الرمز » وإلى تشخيص صفاته الإلهية باعتبارها آلهة مستقلة في حد ذاتها . ذلك 
هو ما يراه الشيخ عبد الواحد يحيى من تفسير منطقي وحيد لفكرة تعدد الألهة . 


ثم يستطرد موضحا أن هذا الأمر يتزايد كلما تقدمنا في تطور دورة زمانية من 
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الدورات ؛ لأن نفس هذا التطور عبارة عن نزول في التعددية وبسبب الإظلام الروحي 
الذي يصاحبها بالضرورة . لذلك يتعين على الأشكال التراثية المتوارثة الأكثر حداثة 
-ويقصد الأحدث نزولا - أن تقوم بالإعلان عن تأكيد التوحيد بأوضح مايعكن . 
وهذا التأكيد غير موحود بالفعل أو لم يتم التعبير عنه في أي عقيدة أحرى لا بنفس 
الرضوح ولا بنفس الإصرار مثلما هو واضح في الإسلام » بل إنها من الرضوح حتى 

- إن أمكن القول - أنها تقتص ية تأكيدات أخرى . 

والفرق الوحيد » بهذا الصدد » بين العقائد الوروثة هو ما أشرنا إليه للتو . فتأكيد 
التوحيد موحود فيها يع إلا أنه اي البداية لم تكن هتاك حاحة إلى صياغتها والتعبير 
عنها بهذا الوضوح لتبدو أنها أهم وأرضح كل الحقائق . وذلك لأن الناس قدا كانرا 
أكثر قرباً من الأصل لكي لا يتبينوا تلك الحقيقة أر أن تتوه عن رؤيتهم . أما الآن فعلى 
العكس من ذلك » يكن أن نقول إن معظم الاس » بحكم انعمائهم كلية في التعددية 
وبمحكم فقدانهم المعرفة الحدسية للحقائق العليا » فهم لا يتمكنون من إدراك التوحيد إلا 
بصعوبة . لذلك أصبح من الضروري صبياغة تأكيد الترحيد والثمبير غه على مر تاریخ 
البشرية الأرضي » وباستمرار » وبصورة أكثر وضوحاً بل وأكثر حماسا . 

وإذا ما تاملا الوضع الراهن للأمور اا او ا اا 
بعض الأشكال الموروثة » بل وإنه ثل أحياناً الحانب الباطن منها ؛ بينما نحده شديد 
الوضوح بالنسيه لموروثات أحرى حتى إن المرء بصل به الأمر إلى ألا يرى سواها» إذ 
تبدو كل المسائل الأحرى ثائوية باللسبة لوضوح عقيدة التوحيد . وهذه الحالة هي ما 
يتمير به الإسلام » حتى الحاتب الظاهر منه . أما الباطن هنا قلا يقوم إلا بتفسير 
وتطوير كل ما هو تي هذا التأكيد وقي المترتبات المبنية عليه . وإذا ما تم ذلك بعيارات 
قد نصادفها في موروثات أحرى كالفيدانتا أو التاوية » فلا غرابة قي ذلك ولا يجب أن 
نرى فيها أي ملمح من ملمح التأثر أو الاستعارات التي بعكن مناقضتها تاريخياً . والأمر 
ببساطة يكمن بي أن الحقيقة واحدة » ولأن في هذا المستوى الأصلي يتم التعبير عن 
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التوحيد بنفس العبارة . 

ومن ناحية أحرى » يوضح الشيخ عبد الواحد يحيى أنه من الملاحظ في الوضع 
الراهن للأشياء أن الشعرب الغربية وخاصة الشعوب الشمالية هي أكثر الشعوب التي 
تحد صعوبة في فهم عقيدة التوحيد » في الوقت الذي تراهم فيه أكثر الشعوب انتماءٌ 
وانغماساً في التغيير والتعددية . ولا غرابة في ذلك فالمسالتان تتفقان » بل قد يكون 
هناك ثمة شيء يرحع - ولو جزئياً - إلى ظروف معيشة هذه الشعوب .. ويدخل فيها 
مسألة الطبع » وكذلك مسألة المناخ فإحداهما مرادفة للأحرى على الأقل إلى 
درحة ما . ففي بلدان الشمال حيث نور الشمس ضعيف وعادة ما يكون محجوباً» 
فكل الأشياء تبدو على درجة واحدة من القيمة » وبصورة تكد باختصار وببساطة 
وحودهم أر طريقة حياتهم القائمة على الفردية دون أن تكشف عن أي شيء آحر 
فيما عدا ذلك . فمن خلال التجربة العادية نفسها فهم لا يرون سوى التعددية . 

والأمر يختلف تماما في البلدان التي تلوح فيها الشمس بشدة وكأنها تبتلع كل شيء 
في نورها وتحعل الأشياء تتلاشى مثلما تتلاشى التعددية أمام التوحيد . ولا يعني ذلك 
أن هذه الأشياء تكف عن أن توحد جحد ذاتها » وإنما لأن هذا الوحود لا قيمة له أو لا 
يساوي شيا بافسبة للآمل , وحككا مكل للأمل أق يسح غعسرسا هتا الشالى 
الشمسي هو صورة وميض عين شيفا التي تحيل كل ظاهرة إلى رماد . والشمس هنا 
تفرض نفسها كرمز واضح للأصل الواحد : الله أحد » الذي هو الوحود الضررري › 
الذي يكتفي بنفسه في كماله المطلق : الله الصمد › الذي بأمره وحود وكيان كافة 
الأشياء » فخارحا عنه لا يوجد إلا العدم . 

ثم يشير الشيخ عبد الواحد يحيى إلى أن التوحيد له طابع شمسي أساساً فلايمكن 
إحساسه في أي مكان آحر مثلما نحس به في الصحراء » حيث تنقلص تعددية الأشياء 
إلى أدنى درحاتها » وحيث السراب بُظهر - في نفس الوقت - كل ما يتسم به عالم 
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الظاهر من وهم . ففي الصحراء يؤدي ازدهار الشمس إلى إظهار الأشياء وإلى 
تحطيمها على التوالي » ولعله من غير الصراب أن نقرل إنها تحطمها » وقد يكون 
الأصوب أنها تحولها وتعيد امتصاصها بعد أن تكون قد أظهرتها . فلا يمكتا أن نخد 
صورة أكثر صدقا عن التوحيد الذي يتشر حارجياً في التعددية » دون آن يكف عن أن 
يكون هو نفسه ودرن أن يتأثر بشيء من حراء ذلك » ثم يعيد هذه التعددية وفقاً 
للظواهر دائماً » والتي لم تخرج عنها في الواقع ؛ لأنه لا رحد آي شيء عار ج الل 
ولا يعكن أن نضيف إليه أو ننقص منه أي شيء » لأنه شمولية الوجود بكلها والتي لا 
بمكن المساس بها . 

ثم يختتم الشيخ عبد الواحد يى مقاله عن التوحيد قائلاً : في الضوء الساطع لبلدان 
الشرق » يكفي أن ترى لتفهم هذه الأمور » ولتدرك على التو حقيقتها العميقة ؛ 
فمن المحال عدم فهمها على هذا النحو في الصحراء حيث الشمس تخط أسماء الله 
الحسنى على السماء بأحرف من نور . 


¥۲ 


الفهرس 
الموضوع 


ae (41191-1۸7) تقديم : رينيه جينو والمعرفة‎ -١ 
yy الميتافيزيقا الشرقية‎ -۲ 
TCO علم الباطن الإسلامي‎ -۳ 
aa SR القشر واللب‎ -٤ 
EES an EEE Rs كراهية السر‎ -٥ 
OES SERA SE حول السر الإعدادي‎ -٦ 
أخطاء متعددة حول الإعداد الصوفي و و و‎ -۷ 
e SES حول نقل التأثير الروحي في الإعداد‎ -۸ 
E RR الإعداد الملكي والإعداد الكهنوتي‎ -۹ 
Saka Ss حول إنضباط الإعداد الصوفي‎ -٠١ 
a SRE RSS حول شروط الإعداد للتصوف‎ -۱١ 
E E E E حول التعاليم الإعدادية‎ -۲ 
AREER الجورو والأوباجورو‎ -۴ 


Gaia RSS He حول طقوس الإعداد‎ - ٤ 
e SS E SR RARE SRE اللیلان‎ -٥ 


E O ONCE NE ۷-الفقر‎ 
e SRT SS E الخحرب والسلام‎ -۸ 
EE NE التحقق المعصاعد والتحقق المتدازل‎ -٩ 
SEES Ek aa ESSE SE حول مفهوم الصفوة‎ -۲ ١ 
essa حورلا-١‎ 


1۰4۹ 
1۹¥ 
116 
1۲۱ 
۱1۹ 
1e 
14۳ 
۱4۹ 
16o 
۱٦۱ 
۱1¥ 


۱۷۴ 


الدكتورة زينب عبد العزيز 
في الإسلاميات 


. حاصرة وإبادة : موقف الغرب من الإسلام . المؤسسة الحلبية - بيروت‎ -١ 

- ترجات القرآن إلى أين : وجهان لجان بيرك ( طبعتان ) . دار الهداية - القاهرة . 
۴- تنصير العالم . دار الوفاء - القاهرة . 

. الخطة الخمسية للمبابا يوحنا بولس الثاني . دار النهار - القاهرة‎ -٤ 

. يوحنا بولس والإسلام . دار النهار - القاهرة‎ -٥ 

. خطاب مفتوح إلى املك فهد بن عبد العزيز . دار النهار - القاهرة‎ -٦ 

۷- الفاتيكان والإسلام . دار القدس - القاهرة . 


۸- التعايش السلمي بين المسلمين وغير المسلمين . دار الهداية - القاهرة . 


تحت الطبع : 


الحداثة والأصولية .. خبايا وأبعاد 


Ve 


الطبعة الأولی ٩۱۹۹م‏ / ١١٤١ه‏ 
الكتاب : مقالات من رينيه جينو 
رقم الإیداع : ٩٩/٤۳٩٩٩‏ 


الترقيم الدولي 


1.S.B.N. AVV-14- SA: -° 


لار ج اشرات الاي ٠‏ 


